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ESTUDIOS 


NORMAS DE PASTORAL 
DIFERENCIAL 


2) Algunos problemas «más particulares» de Pastoral Diferencial (*) 


Hemos hablado brevemente de tres problemas generales que se pre- 
sentan al director en la conducción a la santidad de los distintos diri- 
gidos. Descendamos ya a algunas cuestiones más concretas de Pastoral 
Diferencial y digamos algo en primer término del género especial de 
relación que ha de mediar entre director y dirigido. 


A. Relaciones entre director y dirigido 


a) Naturalismo-sobrenaturalismo. La impresión que el director ha 
de causar en su dirigido es la de un hombre sobrenatural. Si tiene otros 
dones, tanto mejor, pues podrán aumentar el aprecio que éste merezca; 
pero lo que el dirigido exige en todo caso en su director —además de 
pedirlo así la naturaleza de las cosas— es que tenga espíritu y que de 
algún modo se trasluzca. Esto es especialmente necesario para el tipo D 
(dirigido), que aprecia espontáneamente más los valores sobrenaturales, 
y que, además, suele tener miayores problemas (reales o ficticios) que 
resolver. Por eso, aunque el director sepa psicología —y nunca se pon- 
derará lo bastante esta necesidad—, no ha de aparecer esto en modo 
alguno en sus relaciones con los dirigidos. El rapport de tipo pastoral 


(*) Cfr. Revista DE ESPIRITUALIDAD, 18 (1959), 147-186, de que este estudio es con- 
tinuación. Este punto entronca con 1) Algunos problemas más generales de Pastoral 
Diferencial (Cfr. ib., p. 165), ambos pertenecientes al apartado 3.”: Moo DE CONDUCIR 
A LA SANTIDAD A LOS DISTINTOS HAGIOTIPOS (ib.) de la sección 2.*: LA DIRECCION 


(ib. p. 159). 
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que se establece entre ambos tiene mucho del que media entre padre e 
hijo en esa edad en que las crisis de la juventud exigen una vigilancia 
especial de parte del padre, y en que el joven —ya hombrecito— se 
confía a él como a un amigo de excepción. Desde el momento en que 
en la dirección espiritual aparezca el psicólogo ——el que la fama pinta 
como escrutador inoportuno de lo íntimo de la persona, y que sin inte- 
rés personal alguno, sino sólo el científico, penetra en el recinto de la 
conciencia para tocar sin respeto lo sagrado—, desde el mismo instante 
desaparece el rapport exigido por la dirección espiritual. El director de 
almas no es un psicólogo o consejero psicológico, ni un psicoterapeuta, 
ni menos un médico, sino un padre, que tiene algo de todos ellos en el 
orden del espíritu. 

Por eso no tiene sentido el que un padre espiritual pretenda hacer 
un test psicológico a su dirigido para conocerle y dirigirle mejor. Pri- 
mero, por el cambio de plano —y aún caídlaa de tono— que esto supone, 
y, además, porque quien, teniendo ante sí abiertas de par en par las 
puertas de un alma y a su dueño dispuesto a acompañarle por los rin- 
cones más oscuros de su espíritu, todavía necesita asomarse al interior 
de su dirigido por un escotillón para deducir de los datos de un test lo 
que el sujeto puede ser; queda, sin más, descalificado como director 
de espíritu, y con la obligación grave de pedir inmediatamente su re- 
levo del cargo. No somos enemigos de todos los tests (de un Rorschach, 
por ejemplo), pero éstos son sólo auxiliares del diagnóstico, cuando 
faltan los medios directos de conocimiento, como es el trato; y en este 
caso, la cuenta de conciencia aventaja inmensamente al trato ordinario 
en orden a conocer a los sujetos. Pero, además —y sobre todo—, «¡Non 
erat hic locus! ». Sólo en un caso de sospecha de anormalidad, y como 
recurso último antes de visitar a un psiquiatra, podría ser aconsejable 
un Rorschach, pero aun entonces el test habría de hacerlo otro distinto 
del director, para no estropear las delicadas relaciones de orden sobre- 
natural que deben mediar entre director y dirigido, 

Y al decir que el director espiritual debe aparecer sobrenatural al 
dirigido, no nos referimos precisamente tal aspecto externo, como si 
fuese un requisito cierto acartonamiento o misticismo del director, sino 
que aparezca claramente, por un lado, que él es hombre de Dios que 
cree y practica lo que aconseja, y por otro, que trata seriamente de llevar 
al dirigido a la perfección. Por eso no hla de parecer que los remedios 
que da a los conflictos del dirigido son puramente naturales, como los 
que pudiera darle un consejero psicológico, o que la finalidad de la 
dirección se reduce a sacar el máximo partido posible del sujeto como 
hombre. Esto pedirá que el director exija paternalmente tal dirigido sus 
obligaciones para con Dios y para con el prójimo, y que más de una 
vez ejerza presión molesta sobre su conducta. 

La conjugación de los medios naturales que da la Psicología con los 
sobrenaturales que dia la Ascética ha de hacerse de un modo funcional. 
Ambos no han de seguir caminos paralelos, sino imbricados. El fin de 
la dirección ha de ser únicamente sobrenatural: la perfección del diri- 
gido. Los medios pueden ser a veces los mismos naturales que la Pgsi- 
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cología Ascética juzga más aptos plara la dirección, aunque, por razón 
del fin con que se emplean, quedan incorporados en quien está en 
gracia, al orden sobrenatural. La Pastoral es un término medio entre 
dos extremos. Ni el camino ascético es el arte humano de adquirir la 
santidad con esfuerzo propio y constancia férrea de un modo pelagiano, 
ni tampoco una ruta misteriosa que para recorrerla haya que esperar 
continuamente revelaciones personales. 

Respecto a los tres hagiotipos, el sobrenaturalismo del director lo 
exige el D como condición sine qua non, y sólo confiará íntegramente su 
espíritu a quien vea él que cree y practica lo que recomienda. Tipo es- 
candalizable, puede pasar rápidamente de la adoración de su director al 
desencanto y aun menosprecio del mismo. El P no es tan exigente en 
este punto. Mira más bien si de hecho le conduce el director acertada- 
mente, y encuentra en él lo que le conviene, sin atender tanto la si es 
o no modélico. El A desea, como el D, un director sobrenatural, pero con 
mayor comprensión que éste, no dando tanta importancia a los defectos 
del director. En cuanto a la dirección psicológica humana que va en- 
vuelta en la espiritual, el D la necesita por especial título, siendo como 
es esencialmente problemático, y mucho más si es escrupuloso. Al P le 
suele costar positivamente aceptarla, y el A no la necesita de ordinario 
por carecer de serios problemas. 


b) ¿Hablar o escuchar?—Es punto que parece secundario, y, sin 
embargo, tiene su importancia en la dirección, pues puede 'a veces favo- 
recer mucho la sintonización entre director y dirigido, y puede otras 
obstaculizarla seriamente, ya que los gustos son en esto muy diversos. 
Aquí el director ha de conocerse bien a sí y a los demás, haciendo dife- 
rencias en el trato y acomodándose al dirigido sin dejarse llevar por su 
natural. El A (director) es locuaz y simpático, ganándose pronto la 
confianza; pero de suyo habla demasiado. Tiene peligro de no guardar 
perfectamente los secretos y de perder tiempo con sus dirigidos tra- 
tando de todo, menos de lo que interesa. La locuacidad del director 
molesta bastante al P (dirigido), y muy especialmente el D. El P —si 
es que dirige— será más parco en palabras y menos acogedor que el A, 
pero irá directamente a los temas de interés. Desagradará al A (dirigido) 
por su sequedad afectiva, concisión e intolerancia; y al D, por su in- 
comprensión radical en todos los problemas. A su vez, el D (director) es 
reservado y escaso en palabras, pero sabe escuchar y guardar secretos. 
Esa reserva le hace apto para confidencilas, aunque le reste simpatías, 
sobre todo del A (dirigido). Es evidente que todo director se entenderá 
más fácilmente con los de su tipo; pero quien se debe por cargo a otros, 
ha de acomodarse a ellos para el fin único de la dirección. 

De parte del dirigido, al A le gusta siempre hablar y le molesta que 
le tasen el tiempo del coloquio con el Padre espiritual. La locuacidad 
de su director no le molesta, con tal que él pueda meter baza; en cam- 
bio, le incomoda la incomprensión cerrada del P (director) [P-18]. Del 
D (director) le disgusta su rigidez y estrechez de corazón [D-17], pero 
le agrada que le escuche sus cuitas con paciencia. Al P (dirigido) le 
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gusta que su director vaya al grano sin perder tiempo en preámbulos 
de protocolo ni amonestaciones largas. Congeniaría, naturalmente, con 
un director de su tipo; y en cuanto a los otros, le distrae la locuacidad 
de un A (director), pero prefiere la seriedad del D (director). 

Hemos indicado que el dirigido que-exige más tacto es el D. Al D le 
cuesta un triunfo abrirse, hasta llegar algunos a ser herméticos en los 
problemas más íntimos, Por eso hay que ir a sonsacarles... Pero si el D 
ve algo en el director que le desagrada, se cierra en banda todavía más, 
y cuesta entonces más lograr su abertura que la de los moluscos que 
no separan sus valvas ni ante el forcejeo del cuchillo. Por eso, es esen- 
cial ganarles la confianza y hasta adelantarse a veces a hablarles de un 
problema cuando hay sospecha fundada de que lo tienen. Una vez lo- 
grada la confianza, es ya algo más fácil el trato subsiguiente, pues el 
rapport del introvertido es más intensivo que extensivo. Como el D calla 
sus problemas por timidez y hermetismo, sufriendo en silencio y aguan- 
tando hasta reventar, es preciso estar alerta a la menor manifestación 
o queja suya para hacerle caso. Es muy ordinario en este tipo no sólo 
creerse incomprendido, sino serlo en realidad, pues al celar la moti- 
vación de sus actos, sus reacciones no pueden ser siempre bien inter- 
pretadas. Por eso hay que hacerles caso cuando en sus labios apunta 
una queja seria o cuando minifiestan deseos de decir algo, so pena de 
que inesperadamente explote el volcán de su alma, donde han ido acu- 
mulándose materiales detonantes sin conocimiento de nadie. Dista en 
esto polarmente del A, que, por contar a todo el mundo sus desventuras 
y vivir, por así decirlo, en medio de la calle, suele ser mejor comprendido 
y juzgado. A éstos, que son fácilmente quejumbrosos, no hay peligro en 
hacerse el sordo a sus querellas; pero las del D suelen ser últimas ins- 
tancias, tras las cuales pueden venir decisiones irrevocables. 

En una palabra, el director ha de saber, sobre todo, escuchar, para 
informarse bien del estlado del alma de su dirigido. Una vez informado, 
viene el aconsejar, en lo que cabe extenderse más o menos, siempre te- 
niendo en cuenta que si bien con el A no tiene por qué medir el tiempo 
(si dispone de él), con el P es mejor que sea breve, ateniéndose a nor- 
mas claras y precisas; y con el D debe saber oír, preguntar, para que 
rompa a hablar y se expansione, y laun sondear prudentemente cuando 
advierta la posibilidad de algún problema que no se atreve a mani- 
festar. 


c) Actitud paternal.—El consejo es obvio, pero esencial, respecto de 
algún tipo. Esa actitud tacogeradora y bondadosa de parte del director es 
necesaria siempre en la dirección (aunque entiéndase bien desde el 
principio que paternal no tiene nada que ver con paternalismo). La vida 
espiritual es siempre lucha, y el combatiente necesita aliento. Por otra 
parte, el joven pasa sus crisis, tiene sus defecciones y encuentra mon- 
tañas donde no hay más que lomas que trasponer. Por eso se requiere en 
el director una actitud siempre paternal para con los jóvenes y una 
tatención especial a algunos momentos decisivos en la vida de los mismos. 
Enumeremos sólo tres crisis, que todos los tipos pasan en la época de 


5 NORMAS DE PASTORAL DIFERENCIAL 303 


la formación: 1) La temprana de la pubertad es la más conocida; es un 
momento delicado, en que los aldabonazos de una evolución somatopsí- 
quica demasiado rápida y profunda despierta al niño a un nuevo mundo 
en medio de temores y dudas sobre lo que le pasa, Es obvio el peligro 
de orden moral para el niño, que, sin saber que está recorriendo el ca- 
mino trillado de todos, se cree envuelto en una crisis personal única, 
cerrándose herméticamente a su director. 2) Prescindiendo de la puber- 
tad, hay dos momentos trascendentales en la vida del joven en que se 
puede decidir su porvenir: la crisis del carácter y la toma de contacto 
con lo real, o crisis de experiencia. De los diecisiete a los veinte años 
pasa el joven por lo que pudiera llamarse «crisis de maduración del 
carácter», de lalcance incalculable. La palabra carácter se usa en varios 
sentidos: decimos de uno que tiene «buen» o «mal» carácter en el sen- 
tido de buen o mal «temperamento»; decimos otras veces que uno es 
hombre «de mucho carácter» para indicar una voluntad robusta, que 
cumple lo que se propone (y éste es el sentido primario), y, en fin, se 
toma la palabra con el significado de «personalidad» como antes ya indi- 
camos. Carácter entonces es una actitud frente a la vida y sus valores, 
y viene a constituir la respuesta definitiva y consciente del joven ante 
el mundo que le rodea. Desde pequeño, el niño va dándose cuenta de 
su posición ante sus padres, sus hermanitos, los compañeros de la es- 
cuela y de la calle. Todas esas vivencias van dejando su huella y hacién- 
dole tomar actitudes subconscientes ante el ambiente circundante. Pero 
llega un momento en que fragua en el joven una determinada actitud 
ante ese mundo, la cual sustancialmente ya no se mudará a través de 
la vida si no es con retoques accidentales. En ese sentido decimos de uno 
que tiene un «carácter aniñado», o «varonil», o «afeminado», o «duro», O 
«fuerte». La importancia de esa edad, desde el punto de vista del influ- 
jo del director, es enorme. 3) La segunda crisis del joven es la de exz- 
periencia, que es plurivalente por abarcar varios aspectos. Tratando del 
joven que aspira a la perfección, podríamos concretarla en tres palabras: 
crisis del amor, crisis del triunfo y crisis de obediencia. Estos son los 
tres problemas genéricos de todo joven; a ellos hay que añadir los 
individuales: de desengaño, caídas, etcétera. No es éste el momento de 
extendernos en estos temas psicológicos tan interesantes. Baste la sola 
enumeración de esas crisis para ver el cuidado que ha de tener el di- 
rector para con sus dirigidos. Así se entiende por qué su actitud ha de 
ser siempre paternal y comprensiva, ha de poner continuamente aceite 
en todo y ha de dar la impresión de que, plase lo que pase al dirigido, en- 
contrará éste en él un padre cariñoso dispuesto siempre a ayudarle. 

Si atendemos ahora especialmente a los problemas personales de los 
diversos tipos, el apoyo moral del director le urge menos tenerlo al P, 
que mira más bien la dirección como un rito que hlay que satisfacer (ha- 
blamos en este caso del joven, no del niño). Sin embargo, es éste de 
primera necesidad para el D, por ser esencialmente problemático e hi- 
persensible y sujeto que sufre más de lo debido. En él la dirección com- 
prensiva y paternal es tan indispensable como el agua que bebe, y el 
director ha de restarle importancia a todo lo que oiga, dando la impre- 
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sión de que se hace cargo de que sufre, pero queriendo quitarle impor- 
tancia, como si se tratase de cosas con que hay que contar. El A, en fin, 
tiene pocos problemas personales y, por su fácil sintonización con el di- 
rector, no ofrece especial obstáculo en este punto. 


B. Conocimiento propio 


La importancia del conocimiento propio plara la vida humana, y en 
especial para la sobrenatural, es demasiado evidente para necesitar pon- 
derarla. El desconocimiento de sí mismo pone alrededor del dirigido 
una barrera difícil de salvar, y que en los tipos de conformación mental 
poco flexible se puede hacer impenetrable a la acción benéfica del di- 
rector. La mayor parte de las veces, el director ya no se atreve a avisar 
al dirigido de sus defectos, viéndole tan persuadido de lo contrario; y 
si se atreve a insinuar la amonestación, o no la recibe bien el dirigido, 
considerándola como una grave ofensa a la verdad, o no hace caso de 
ella, tomándola como infundada. Por eso, el «Nosce te ipsum» socrático 
debe figurar en el pórtico de toda Ascética que quiera ser eficaz. La 
misma sinceridad, tan básica para el progreso del espíritu, puede que- 
dar desvirtuada y aun prácticamente anulada si falta el conocimiento 
propio. 

Por otra parte, el término medio objetivo en el conocimiento de sí 
mismo no es fácil de lograr. Pasa en el conocimiento de orden ascético 
lo que en el humano. Como el hombre es a la larga el que él cree o 
quiere ser —según fórmula de Adler—, puede pecarse en el conoci- 
miento propio por carta de menos y por carta de más. Quien tenga una 
idea pobre de sí mismo o esté dominado por complejos de inferioridad, 
desconocerá sus posibilidades reales, y su sinceridad operativa quedará 
menguada por la falsa estimación que tiene de sí mismo. Por el contra- 
rio, el megalómano que usa cristales conxevos para todo lo suyo y cón- 
cavos para lo de los demás, desconocerá la realidad por otro concepto, y 
su supuesta sinceridad será también inoperante. Ciertamente que la 
vida requiere ser vivida con optimismo por las dificultades crecientes 
que ofrece, pero el que da la meglalomanía daña más que beneficia. Si 
un sujeto se cree algo extraordinario sin serlo, juzgará que los que le 
rodean no le aprecian, que le tienen envidia (el eterno estribillo de todos 
los soberbios) o que le hacen el vacío, y tomará por ofensas o preteri- 
ciones lo que no son tales a juicio de todos. La visión de lo real es un 
don preciado del que no gozan todos los que tienen los ojos abiertos. 
Para lograr esa penetración valorativa de lo real, es requisito indispen- 
sable liberarse del egocentrismo y carecer de problemas personales, que 
se interponen como nube en la percepción del mundo y del yo. El he- 
cho de que seamos más objetivos en el juicio del prójimo que en el de 
nosotros mismos es la prueba más clara de que son los problemas del 
yo los que turban la visión, pues de suyo debiera ocurrir lo contrario, 
ya que de los demás percibimos sólo lo que aparece, o fenoménico, mien- 
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tras que de nosotros mismos percibimos, o podemos de suyo percibir, lo 
que es. 

La labor del director ha de tomar con empeño este punto, procurando 
abrir los ojos a los ilusos y animar a los pesimistas. En realidad, por 
diversa causa, ninguno de los tres tipos polares se conoce suficientemen- 
te. El tipo que tiene menor capacidad de autoconocimiento es el P. Su 
corte mental horizontal [S-17] le aleja de sí mismo; y taunque es el que 
mejor intuye el aspecto operable de la realidad externa, es también el 
que menos ve la proyección de sus actos en los demás y el verdadero 
juicio que merecen. No hay que olvidar que los delirios de grandeza y 
de persecución, etcétera, se dan en el paranoico, que corresponde al 
segundo componente psiquiátrico, según Sheldon. Los prejuicios de este 
tipo encauzan su pensamiento en determinada dirección, impidiendo 
que penetren ideas contrarias; y no es infrecuente que el P ambicioso 
viva en un mundo ilusorio creado por él mismo. El A de suyo es el más 
Objetivo y el que, por falta de problemas afectivos personales, se podría 
conocer mejor; pero, por no reflexionar sobre sí mismo, como efecto 
de la extroversión de afecto que le domina, suele desconocerse bastante. 
La realidad externa sobre la que está asomado siempre le absorbe por 
completo, sin dejarle tiempo de pensar en sí. El D, en fin, por su intro- 
versión y autoanálisis, es el que tiene de suyo más medios para cono- 
«cerse; sin embargo, por la excesiva problemática que ofrece en todo, 
acaba por ser un misterio plara sí mismo. Sus análisis son atomizantes y 
no le dejan ver el conjunto ni su proyección ante el prójimo. Ya se ve 
que una mezcla acertada de los componentes D y A es la más apta para 
«esta virtud del propio conocimiento. 

Para la Ascética interesa todavía más la repercusión del conoci- 
miento o desconocimiento propio en la zona volitiva, Ya hemos dicho 
que la sinceridad real es la que más padece cuando el hombre se ignora 
a sí mismo, y aún cabe en el que busca honradamente lla perfección, vivir 
de hecho en perpetua ficción consigo mismo y con los demás, por no 
“saber quién es él ni cuáles son sus defectos básicos. La insinceridad real, 
que es cualidad volitiva (y decimos «real» porque puede compaginarse 
con la persuasión ficticia de ser sincero), podría venirle lal A no tanto 
de la falta real de conocimiento propio cuanto de su excesiva condes- 
«cendencia [A-18], confundiendo la flojedad con la comprensión y la falta 
de aspiraciones ascéticas con lla sinceridad. Labor del director es —y 
bien ardua— hacer que se conozca mejor declarándole que sus defectos 
son los más opuestos a la perfección (por razón de la relajación anímica) 
y urgiéndole a que eleve sus ideales de perfección. La insinceridad del P 
puede proceder, lademás de su gran desconocimiento propio, de la tensa 
afectividad que va envuelta en sus pasiones [P-14] y de la ambición de 
poder y dominación [S-5] que le invade. Estos sujetos no se contentan 
fácilmente con un segundo puesto o con una resignación pasiva ante un 
fracaso, y encuentran muchas veces la voluntad de Dios en la satisfacción 
de sus propios instintos. En fin, la insinceridad del D suele provenir de 
la dualidad entre los principios ascéticos rigoristas, que siempre defiende 
a capa y espada, y la conducta privada, no siempre a la altura de aqué- 


2 
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llos. Es fácil que se mantengan las normas rigurosas para los demás y 
juntamente encuentre una excusa para sí mismo. Si el D no es muy fer-- * 
voroso, fácilmente inducirá esa doble línea paralela entre sus pensa- 
mientos y su conducta; pero si lo es, su sinceridad será la más indis-- 
cutible de los tres. 

Resumiendo en una palabra lo dicho, podríamos afirmar que el A es 
sincero delante de los hombres y no tanto delante de Dios; el D lo es. 
más delante de Dios que de los hombres, y el P sólo es sincero en la 
línea operativa, pudiendo esto combinarse con la ficción inconsciente: 
tante los hombres y aun ante Dios. No hay por qué ponderar la grave 
obligación del director de abrir con tacto los ojos a sus dirigidos, aunque: 
les cueste y aunque haya de provocar un pequeño distanciamiento pasa- 
jero. Sin este paso, el camino por la vía del espíritu es inútil y puede 
uno encontrarse, al cabo de largos laños de aparente caminar, con que: 
no ha dado un paso real hacia adelante. 

Pero el gran peligro de la insinceridad que señalamos radica, sobre 
todo, en el subconsciente. Por un lado, va éste regido por instintos y 
plasiones irracionales; y por otro, el mecanismo de sus reacciones de 
defensa cae esencialmente fuera del campo de la conciencia personal. Es, 
pues, importante que el director, y aun el mismo dirigido, conozcan 
estas reacciones, para saber interpretar la conducta real del sujeto en 
la vía del espíritu. 

Como principio general, podríamos decir que caerá más en las redes 
del subconsciente el tipo que menos se conozca y sea menos sincero (si 
es que esto puede afirmarse sin incurrir en tautología, pues el desco- 
nocimiento propio, y sobre todo la insinceridad, son fruto mediato de 
las actividades del inconsciente). Los mecanismos internos de defensa: 
del yo, estudiados por la Psicología Profunda, son los que ponen mayo- 
res Obstáculos al conocimiento propio y a la sinceridad real, 

Desde luego que, perteneciendo lo instintivo al patrimonio de todos 
los hombres, en todos ellos se darán las reacciones defensivas que nu- 
blen la sinceridad de la persona y el autoconocimiento; pero en cada uno 
de los tipos se verificará esto con miatices e intensidades diversas, que 
convendría al director conocer. Ciertamente, sería interesante un estudio: 
del subconsciente desde el punto de vista diferencial en que nos veni-- 
mos colocando; pero estas investigaciones no están todavía suficiente- 
mente desarrolladas para establecer conclusiones científicas. Sólo a título 
de ensayo ofrecemos un posible esbozo elemental de este intento. Si 
analizamos someramente en los distintos tipos los mecanismos de de-- 
fensa del yo, advertiremos que parecen éstos polarizarse preferentemente 
(no exclusivamente) alrededor de un componente tipológico más que 
de otro. El primer tipo —o componente— es el que queda más libre 
de estos resortes, como era de esperar, dada su falta de apetencias y 
conflictos tanímicos (ya sabemos que el instinto fundamental del V tiene 
como objeto la vida vegetativa, no la psíquica). Los otros dos parecen 
aunar con preferencia un determinado grupo de reacciones. Algunas pa- 
rece dar la experiencia que son más frecuentes en el tipo P, con el que, 
por otra parte, dicen más, sobre todo por su carácter predominantemente 
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activo. Otras, por el contrario, parecen ser algo más frecuentes en el 
tipo D, con cuyo psiquismo cuadran. Insinuémoslo. | 

La proyección (49), el resentimiento (50), la sobrecompensación (51), 
la sublimación (52), la racionalización (53) y la identificación (54) parecen 
ser primariamente del tipo segundo; secundariamente, del tercero, y en 
muy último lugar, del primero. En cambio, la represión. (55), el des- 
plazamiento (56), la conversión (57) y la formación reactiva (58) más 
bien dicen primariamente con el tipo tercero, secundariamente, con el 
segundo, y menos aún con el primero; mientras que la autopunición (59), 
la regresión (60), el cambio de un instinto por Su contrario (61) y la 


(49) Ponemos en nota la definición de estos mecanismos de defensa del yo, para 
los no iniciados en estos temas. PROYECCION = Atribución a otros de las tendencias 
más inadmisibles de la conciencia. Por ejemplo, un sentimiento de hostilidad contra 
otros se transforma en delirio de persecución, o un sentimiento amoroso en delirio 
po erotomanía. En Ascética: atribuir envidia a otros de los cuales el sujeto siente 
celos. » 3 

(50) RESENTIMIENTO = Intento de tergiversación de los valores falseando los que 
resulten penosos para el sujeto. Por ejemplo, el desprecio de la amabilidad y caballe- 
rosidad por parte de un tipo violento, motejándolas de cualidades femeninas. En Ascé- 
tica: el menosprecio de las virtudes pasivas en quien es incapaz de ellas. 

(51) SOBRECOMPENSACION = Desarrollo de actividades diametralmente opuestas 
a las de la tendencia reprimida. Por ejemplo, el sujeto de natural cruel, que se excede 
en manifestaciones de compasión y amabilidad para con algún individuo débil. En As- 
cética: el soberbio «estrella», que oculta a los demás un pequeño triunfo personal re- 
lamiéndose en este acto de humildad estudiada, como si eso fuese lo propio y habitual 
de su carácter. 

(52) SUBLIMACION = Nueva estructuración de las tendencias tomando como nú- 
cleo otra de orden superior. La tendencia reprimida, o queda inactiva. o cede su dina- 
Imismo al nuevo «guía». Por ejemplo, el impulso agresivo puede sublimarse en el de-' 
porte. En el orden ascético: la misma agresividad puede encontrar su sublimación en; 
ja lucha que supone todo apostolado de conquista o en la defensa violenta de la orto- 

oxia. 

(53) RACIONALIZACION = Sustitución de un motivo real por otro supuesto. Por 
ejemplo, explicar los defectos propios dándoles un sentido digno de toda alabanza. En 
Ascética: justificar el autobombo con la necesidad de prestigio en el apostolado. ' 

(54) IDENTIFICACION = Incorporación al yo —que va haciendo el niño— de las 
normas culturales de los mayores a base de identificarse con las figuras parentales, y 
más tarde con las personas que admira. Por ejemplo, la latinización de los pueblos 
dominados por los romanos. En Ascética: el remedo de las reacciones virtuosas de 
quien se admira en la virtud, para lograr el prestigio de santidad que éste tiene. 

(55) REPRESION = Violento esfuerzo para mantener oculto en la subconsciencia 
lo que de saberse sonrojaría al sujeto ante los demás. Por ejemplo, pensamientos des 
cabellados de autoestimación o deseos sexuales, que no pueden manifestarse sin aver- 
gonzarse. En Ascética: vencimiento violento de una tentación carnal o de una injuria 
verbal que brotaba ya de los labios. 

56) DESPLAZAMIENTO = Desviación de la energía afectiva que acompaña a una 
tendencia rechazada por el yo hacia otro contenido aceptado por el mismo. Por ejem- 
plo, romper un objeto en sustitución de una agresión cohibida contra determinada 
persona. En Ascética: la amistad particular como desagúe de la represión sexual. 

(57) CONVERSION = Transformación de un estado de represión mental o afectiva 
en manifestaciones físicas. Por ejemplo, la parálisis o ceguera histérica, en las que la 
tendencia cohibida causa alteraciones en la enervación del sistema muscular o senso- 
rial. En Ascética: estigmas de la Pasión en personas de vida oscura y escasas cualida- 
des humanas, que no soportan su vulgaridad e inutilidad para la vida. z 

(58) FORMACION REACTIVA = Realizar lo contrario de la tendencia que se quie- 
re rechazar. Por ejemplo, un sujeto siente el impulso (que rechaza) de arrojar una 
niña por la ventana. Al ver que la madre le pone a la niña un banquillo para que se 
asome cómodamente, el sujeto se coloca al lado de la pequeña para cuidar que no se 
caiga. En Ascética: volcarse en alabanzas excesivas de una persona a la que se siente 
secretos deseos de injuriar. Le d 

(59) AUTOPUNICION = Buscar el sufrimiento por el poder que tiene de acallar 
el sentimiento de culpabilidad. Por ejemplo. el neurótico que comete un crimen para 
con su castigo aliviar un infundado sentimiento de culpa. En Ascética: este masoquis- 
mo moral podría llevar a un neurótico a la comisión de un pecado real para normali- 
zar (1!!) un falso sentimiento de culpabilidad. e 4 , 

(60) REGRESION = Retroceso a posiciones pretéritas, ya superadas, al tropezar 
con un obstáculo en la vida. Por ejemplo, reaparición de la enuresis en niños que la 
habían superado, al ser separados violentamente de sus madres. En Ascética : necesidad 
de trato excesivamente delicado y re mimoso de parte del director espiritual, o su- 

i spués de fracasos no superados. » AA 
AN CAMBIO DE UN INSTINTO POR SU CONTRARIO = Es lo obviamente indica- 
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vuelta de los instintos hacia el yo (62) parecen ser primariamente del 
tipo tercero, secundariamente, del primero, y en último lugar, del se- 
gundo. ; 

Recogiendo estas ideas en un esquema en el que se adjudique cada 
uno de los mecanismos de defensa al tipo en que parece darse con mayor 
predominancia y señalando el segundo y tercer lugar con los corres- 
pondientes números, tenemos el cuadro siguiente: 
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Desde luego, ya se ve que estos procesos reactivos de defensa han de 
impedir el conocimiento propio y, consiguientemente, la sinceridad. Por 
eso —repetimos—, incumbe al director la ingratia y difícil tarea de estar 
alerta a las posibles tergiversaciones de la motivación subconsciente 
Los sujetos más propensos parecen ser el segundo y tercero, aunque 
conviene advertir, una vez más, que la atribución de un mecanismo de 
defensa a un tipo no ha de conducir a error, pues todos ellos pueden 
reaccionar, y reaccionan de hecho, con tales mecanismos; sólo se trata 
de una mayor proclividad general de cada tipo a uno de ellos. Un ex- 
perto ha de juzgar del hecho en cada caso, sin dar como cierta una 
mera interpretación en materia tan delicadla como ésta. 


do por estas palabras. Por ejemplo, mutación súbita del amor en odio en un sujeto 
que llega a matar a la persona amada, al convencerse de que no es por ella correspon- 
dida. En Ascética: el paso rápido de la vida licenciosa a los escrúpulos, y lo contra- 
rio (aunque esto último es mucho más raro). 

(62) VUELTA DE LOS INSTINTOS HACIA EL YO = Descarga hacia el interior de 
instintos que no pueden tener salida al exterior. Por ejemplo, suicidio como efecto de 
fracaso amoroso. El sujeto cree hacer con esto más daño al ofensor, librándose a la 
vez de la ofensa que no sabe superar de otra manera. En Ascética: hacerse una hu- 
milde víctima ante las ofensas de otro, para aumentar la culpabilidad de éste y ocultar 
la propia impotencia. 
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C. ¿Hamartío-centrismo o Agape-centrismo? 


Otro problema de suma importancia en la dirección espiritual es el 
del espíritu de amor o de temor que puede informar toda la actividad del 
dirigido. Unta secuela extremosa de la ascética del temor es el escrú- 
pulo. Dos palabras sobre cada tema por separado. 

La existencia de esas dos concepciones ascéticas del amor y del temor 
es innegable. Hay almas buenas que, a pesar de cumplir puntual y reli- 
giosamente sus obligaciones para con Dios, viven dominadas por un 
miedo servil y andan acongojadas por el camino de la virtud. El menor 
contratiempo en su vida lo achacan en seguida a castigo de Dios por 
sus faltas, y la menor infidelidad a la gracia les hace presentir el látigo 
de la justicia divina. El pecado está en el centro de su vida ascética, la 
cual se reduce a prevenirlo, evitarlo y purgiarlo. Frente a este grupo de 
cristianos no es difícil distinguir en el polo opuesto otro que vive có- 
modamente a la sombra de la misericordia de Dios y no quiere oír hablar 
del temor de Dios, ni aun del reverencial. Lo inauténtico de su posición 
—por otro lado, tan sugestiva— lo delata la excesiva amplitud de su 
conducta religiosa, que no dice bien con quien es sinceramente guiado 
por el amor filial. Entre ambos corre otro grupo —poco nutrido por 
cierto— de almas que viven con un esponjado espíritu de amor auténtico 
a Dios, que no excluye el miedo de ofenderle. 

La pugna entre el espíritu de tamor y el de temor data de siempre, 
pero se recrudece sobre todo desde principios del cristianismo (63), que 
pone un fuerte y nítido acento sobre la caridad. Una rápida hojeada a 
la historia de la espiritualidad nos muestra la alternancila aque se da en 
el gusto de las distintas épocas por uno u otro extremo. Augusto Adam 
ha descrito con fuerza la corriente ascética denominada hamiartío-cen- 
trismo (64): esa actitud teórica o práctica que hace del pecado el centro 
de la espiritualidad, alrededor del cual gira toda la actividad del cris- 
tiano. 

En el orden teórico, esa orientación del pensamiento pudo tener su 
ocasión en la doctrina, que fué corriente al principio entre los teólogos 
(si se exceptúa a Escoto y otros), de que la Encarnación se realizó sólo 
en el supuesto del pecado de Adán. Esta verdad mal entendida pudo pa- 
recer que concedía al pecado un influjo decisivo sobre los planes de 
Dios y que daba a la Teología un sentido preferentemente negativo. El 
mal tendría en esta concepción un poder preponderante al estilo ma- 
niqueo, y se restaría con ello a la caridad el papel primordial que, según 
voluntad de Dios, le corresponde. La exageración de estas ideas llevó 
en otros tiempos a lalgunos a pensar que los más de los cristianos se 
hallaban en pecado; y, fundados en revelaciones privadas, se llegó a 


(63) Para afirmar que en el Antiguo Testamento existía también espíritu de amor, 
basta recordar a un Job fiado filialmente de la Providencia, aun recibiendo, aparente- 
mente, de Ella un trato demasiado duro. Sin embargo, es obvio que comparado el An- 
tiguo Testamento con el Nuevo, puede aquél ser calificado como de espíritu de temor. 

(64) Aucusto ADbam, La virtud de la libertad. Burgos, 1956, pp. 205-255. 


310 ALEJANDRO ROLDÁN, S. J. 12 


creer que era, sin duda, mayor el número de los que se condenan que el 
de los que se salvan. 

En el orden práctico, hubo épocas en que dominó más el miedo que 
el amor (y eso sin aludir para nada al año mil, en que, según la leyenda, 
el terror se impuso colectivamente); y otras en que, por obra del Jan- 
senismo, el sacramento de la penitencia se hizo el eje de la vida cristiana. 
Más cercano a nosotros, se ha notado en los últimos siglos en la pastoral 
práctica un recrudecimiento del hamartío-centrismo, debido tal vez al 
predominio que se dió a la formación moral de los fieles sobre la dog- 
mática en una época de excesivo culto a la casuística. Actualmente vi- 
vimos una fuerte reacción pendular contra esa tendencia, aque no ha 
sabido tampozo situarse en el justo medio; y a vueltas de hablar conti- 
nuamente del lamor, salta por encima de algunas normas de perfección, 
que juzga demasiado estrechas, y Dios quiera que no de las de la mis- 
ma moral. 

Esta oscilación que señalamos en el orden colectivo entre el predo- 
minio del espíritu de amor y el de temor se observa igualmente en los 
individuos, y es aquí donde la Tipología ilumina poderosamente el tema. 
El tipo D vive fácilmente en un ambiente de hamartío-centrismo que 
le ahoga. Su estrecha vivencia de religación a Dios, a quien considera 
preferentemente como Señor [D-1], su sentido de responsabilidad [D-2] 
y fidelidad en cosas pequeñas [D-3], envuelto todo ello en una estrechez 
de conciencia [D-17], hace que para él el pecado, y en general la ofensa 
de Dios, ocupe un lugar demasiado destacado en su horizonte ascético. 
Un vago temor de castigo juega un papel importante en su motivación; 
y si se inicia en él una clara desviación del tipo normal, puede ser que 
su vida espiritual empiece a girar alrededor de la confesión, como es 
habitual en el escrupuloso. Por el contrario, el tipo A, que de ordinario 
se mueve más por amor filial [A-1] y tiene juntamente una concepción 
más bien ancha del deber [A-12], no quiere oír hablar tanto del castigo, 
infierno ni pecado. El amor es su lema, aunque ya dijimos el sentido 
engañoso que fácilmente da a la máxima agustiniana: «Ama et fac quod 
vis» [A-2]. El tipo P coincide con el A en la ausencia de hamartío-cen- 
trismo, pero difiere de él en el motivo de ello; mientras en el A se da por 
minga ancha, en el P es por ocupación absorbente. 


Por eso, el director de espíritu ha de saber coordinar las dos ten- 
dencias en lo bueno que ambas tienen y dosificar a cada uno el com- 
ponente en que flaquea. La regla normativa la tenemos en la palabra 
revelada. Dirigiéndose Dios por la Escritura a todos los hombres, no a 
un tipo u otro determinado, ofrece una solución sabiamente integradora 
del amor y del temor en el presente problema. El mismo San Pablo, que 
da una norma tan amplia como el «omnia munda mundis» (65) contra 
el espíritu de nimias prescripciones negativas, dice en otro lugar: «Cha- 
rissimi mei (sicut semper obedistis) non ut in praesentia mea tantum, 
sed multo magis nunc in absentia mea, cum metu et tremore vestram sa- 
lutem operamini» (66), que es un eco del Salmo: «Servite Domino in ti- 


(65) Tít 1, 15. 
(66) Phil. 2, 12. 
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more et exultate ei, cum tremore praestate obsequium illi» (67). Amor 
y temor hay que conjugarlos armónicamente, ya que el espíritu de te- 
mor sólo es imperfecto y el de puro amor es ingenuo, como desconoce- 
dor que es de la naturaleza caída. Pero la unión de ambos elementos ha 
de hacerse jerarquizándolos: el temor como fondo sobre el que se desta- 
que el amor como forma. El temor ha de quedar en segundo plano, como 
quien dispone de unúa caja de registros fuertes que se usa sólo en deter- 
minados casos de emergencia (68). l 

Pero notemos que ésta es la doctrina dirigida al hombre imperso- 
nal, que, por irreal, no existe, y que, por lo mismo, debe ser luego apli- 
cada al hombre existente, matizando convenientemente los principios 
en la aplicación concreta. Por eso, tratando con el tipo A y P —que 
suelen ser más bien laxos en la interpretación de sus obligaciones reli- 
giosas y no sienten mucho la conciencia del deber y la culpa consi- 
guiente a la infracción legal [A-12] [P-12]—, el director espiritual deberá 
contrapesar su excesiva amplitud anímica con una buena dosis de ha- 
martío-centrismo. La reflexión sobre sus faltas le vendrá muy bien al A, 
que encuentra siempre excusa para ellas, y al P, que no suele advertir- 
las. Por otra parte, el espíritu de amor filial que tiene el A incipiente 
«en la virtud no siempre es auténtico, y necesitla ser purificado, no sien- 
do infrecuente que tampoco el A esté libre de todo temor. Sin embargo, 
estos miedos son de otra clase que el hasta aquí mencionado: el D tiene 
miedo a Dios, y el A más bien a los hombres: teme al director que 
le exija o a los compañeros que acusen sus faltas la los superiores, los 
cuales, en fin de cuentías, le podrían apretar y sacar de su radical pasi- 
vidad. El genuino amor de Dios no casa con tal temor a los hombres. 
Por fin, el tipo P, que dista temperamentalmente tanto del temor como 
del amor, es el que más trabajo exige en este punto del director, que 
ha de saber inculcarle ambos, aprovechando prudentemente las cir- 
<unstancias propicias. 


D. Escrúpulos 


Pero interesa decir algo más sobre una desviación grave del espíritu 
del temor, que da gran trabajo a los directores de espíritu: los escrú- 
pulos. No hay por qué decir que nos es imposible tratar aquí el tema 
a fondo, pues requeriría una extensión desproporcionada que no le 
podemos dar; sólo intentaremos iluminarlo rápidamente desde el án- 
gulo de visión de la Ascética Diferencial. 

Ante todo, conviene precisar la noción de escrúpulo, librándola de 
malentendidos que flotan en el ambiente actual. Desde que la Psicopa- 

(67) Ps 2, 11. 17 

(68) San Ignacio en los Ejercicios coordina juntamente ambos espíritus de amor 
y de santo temor, dando a cada uno su puesto exacto. Fomenta predominantemente 
el amor a Dios y a Jesucristo aun en primera semana (Coloquios de los pecados [531, 
Reino [98], tercera manera de humildad [167], contemplación para alcanzar amor 
[230-237]). Sin embargo, no se olvida del infierno [67-71], de la muerte y del jui- 
cio [78], y de la confesión de los pecados [44] («para que si del amor del Señor eter- 


no me olvidare por mis faltas, a lo menos el temor de las penas me ayude para no 
venir en pecado» [65]). 


AZ ALEJANDRO ROLDÁN, S. J. 14 


tología y Caracterología se han hecho cargo de este tema, el escrúpulo 
suena ya para muchos a algo puramente «temperamental» y de algún 
modo «anormal». Este sería propio de determinados tipos únicamente, 
y podría creerse inseparable de él un cierto sentimiento de culpabilidad 
sin objeto, acompañado de angustia flotante u sotros síntomas patoló- 
gicos propios de la neurosis. Afirmamos, desde luego, que ambos pre- 
supuestos son falsos. Hay escrúpulos de origen sobrenatural que pueden 
darse, y se dan de hecho, en todos los tipos temperamentales normales, 
y que, tanto por su origen como por el modo de desenvolverse, no pue- 
den calificarse de procesos naturales. Tales son, por poner un ejemplo, 
los que leemos en la autobiografía de San Ignacio (temperamento S-V,, 
naturalmente refractario a los escrúpulos, que en términos de Sheldon 
sería aproximadamente un 452) y de tantos otros santos. La omisión de 
este elemento sobrenatural oscurece algunos óptimos trabajos de pasto- 
ral sobre el tema, que no parecen contar con la posibilidad de un origen 
preternatural de los mismos. 

Igualmente puede afirmarse que el escrúpulo no supone siempre 
anormalidad psíquica —ni la más mínima— en quien lo padece, y se da 
de hecho temporalmente en personas perfectamente equilibradas, con 
una finalidad netamente sobrenatural de purificación o expiación. Son 
sólo determinados escrúpulos —ciertamente, demasiado numerosos hoy 
día— los que por su origen, continuidad y modo de desenvolverse son 
claramente signos de desequilibrio psíquico. La esencia del escrúpulo 
en materia religiosa es siempre la duda de pecado, que lleva consigo 
como consecuencia turbación anímica (69). Ahora bien: aunque la neu- 
rosis obsesiva arrastre consigo tales síntomas, no siempre éstos son indi- 
cios de aquélla. Es normal en todo el que se dedica de propósito a la 
virtud el pasar algun'la vez por un período de conciencia escrupulosa. 
Este es el parecer de más de un director espiritual de adolescentes con- 
sultado por nosotros, que cuentan con larga experiencia de dirección 
acertada de la juventud. Su opinión es que todo niño de conciencia for- 
mada atraviesa en lalguna ocasión por un período más o menos largo 
o agudo de escrúpulos Y en realidad esta afirmación era a priori previ- 
sible. Basta considerar los elementos que intervienen en la vivencia del 
escrúpulo para ver que el afinlamiento de la conciencia lleva de suyo a 
incurrir alguna vez en el mismo. En efecto, el santo temor de Dios que 
brota en el alma al considerar la justicia divina y la labilidad humana, 
la conciencia cierta de pecado junto con la inseguridad del estado de 
gracia —coordinable, por otra parte, con una certeza moral lata de 
poseer la amistad de Dios—, el deseo anhelante de felicidad perfecta y 
de paz de espíritu que puede frustrarse en un momento...; todo esto 
junto es obvio que puedia producir (en momentos en que el optimismo 
falte en la vida) un cierto estado de duda intranquilizadora. Por eso, en 
épocas en que normalmente se adelgaza la conciencia, como son la pu- 
bertad, la conversión a una nueva fe y el noviciado de la vida religiosa, 


(69) Véase la descripción de San Ignacio en sus Ejercicios [3471]. 
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brotan espontáneos los escrúpulos (70); y, por la misma razón, en igual- 
dad de circunstancias, son más frecuentes éstos en personas más inte- 
ligentes que en las que lo son menos, en las clases llamadas elevadas. 
que en las inferiores, en las mujeres que en los hombres, y —en ge- 
neral— hoy día más que antiguamente (aunque en las dos últimas cau- 
sas mencionadas entra también como factor primario el mayor desequi- 
librio nervioso actual). 

La diferencia, pues, entre los distintos hagiotipos no está en que unos. 
tengan escrúpulos y otros no, sino en el origen, predisposición, frecuen- 
cia y, sobre todo, en el distinto modo de reaccionar de los sujetos ante 
este fenómeno cuasi-normal en Ascética. Establezcamos, por consiguien- 
te, una clasificación de los escrúpulos más en consonancia con lo dicho, 
atendiendo a su origen, al posible componente temperamental que in- 
terfiera y al tipo a que afectan preferentemente. La terapéutica habrá 
también de ser consecuente a ella. 


1) De origen sobre- [ Puramente preternatural ........ 


natural ........... Con componente temperamen- )Tipos A, P, D. 
a ro 
Escrúpulos... 3 
En temperamentos 
2) De origen natu- NOMAS taa Muchos sujetos del tipo D.. 
PA a En temperamentos 
anormales ........ Algunos pocos sujetos del 


tipo D. 


a) Escrúpulos de origen sobrenatural.—Esta clase de prueba ascé- 
tica afecta a todos los hagiotipos, aunque es obvio que éstos se dife- 
rencien por la reacción temperamental ante ella. Escojamos un caso 
teóricamente puro en que el elemento sobrenatural domine netamente, 
y luego añladiremos algo de los otros en los que, siendo sobrenatural 
el origen del escrúpulo, entra luego como componente un elemento 
temperamental que matiza la reacción. 

Como ejemplo típico de lo primero pueden servirnos los fuertes es- 
erúpulos que San Ignacio —hagiotipo PA— pasó en Manresa. Los narró 
el Santo al Padre Cámara con toda clase de pormenores y consta en su 
autobiografía. Resumamos. Después de haber hecho confesión general en 
Montserrat (que anotó por escrito diligentemente), fué turbado de an- 
siosas dudas sobre si había confesado talgunas cosas. Volvió de nuevo a 
confesarlas, sin quedar por ello satisfecho. Cambió de confesor, bus- 
cando alguien que aliviase su espíritu, pero en vano. Pensó algunas 
veces que si el confesor le mandase en nombre de Jesucristo no confesar 
ninguna cosa pasada, quedaría tranquilo, pero no se atrevía a pedir esto 
para no sugerir él mismo la solución, en cuyo caso carecería de eficacia. 
Por fortuna, el confesor espontáneamente le mandó que no confesase 
más que aquello, aunque añadiéndole «si no fuese alguna cosa tan 


(70) En realidad hay aquí un círculo vicioso, pues si el afinamiento de la concien- 
cia causa el escrúpulo, éste produce, a su vez, como efecto, una mayor delicadeza 
de conciencia: «(El escrúpulo) por algún espacio de tiempo —dice San Ignacio [348]—- 
ro poco aprovecha al ánima que se da a ejercicios espirituales; antes en gran manera 
purga y limpia a la tal ánima, separándola mucho de toda apariencia de pecado». 


314 ALEJANDRO ROLDÁN, S. J. 16 


clara». Mas como él tenía aquellas cosas por muy claras, no aprove- 
chaba este mandamiento. Progresó tanto su turbación, que llegó a ser 
tentado seriamente de arrojarse de su habitación abajo para acabar con 
aquella vida insoportable. Venció esta tentación; e, imitando a un santo 
que había pasado por situación parecida, inició. un ayuno absoluto, dis- 
"puesto a no comer ni beber nada hasta haber logrado la paz de su espí- 
ritu. La prescripción del confesor le hizo romper aquel ayuno al cabo 
de ocho días, con lo que consiguió solamente dos días de paz espiritual. 
Al volver al tercer día los escrúpulos, sintió deseos vehementes de 
abandonar el modo de vida virtuosa que había comenzado; pero esta 
abierta tentación, que pretendía destruir en un momento lo conseguido 
en varios años de esfuerzo, le abrió los ojos, despertando como de un 
sueño. Hizo entonces propósito firme de no confesar más ninguna cosa 
pasada, «y así de aquel día adelante quedó libre de aquellos escrúpulos, 
teniendo por cierto que nuestro Señor le había querido librar por su 
misericordia» (71). 

Aquí tenemos dudas, angustia y aun obsesión con resistencia al in- 
flujo del director. Sin embargo, el carácter eminentemente sobrenatural 
de esta prueba queda patente al ver los adjuntos. Basta mirar su tem- 
peramento refractario a la neurosis y dudas angustiosas y el modo ex- 
traño de cesar repentinamente los escrúpulos. Más aún, la persistencia 
de la intranquilidad, aun después de confesado sin recibir aliento alguno 
del director, parece mostrar que en todo este proceso no interfiere para 
nada su componente temperamental (PA), que habría reaccionado es- 
pontáneamente de otro modo. Por otro lado, la finalidad de los escrú- 
pulos era aquí clara: curtir de experiencia a quien tenía que ser director 
de almas y había de librar a muchos otros de esta lacra ascética (72). 

Este es un Caso bastante puro, pero lo ordinario es que el escrúpulo 
de origen sobrenatural admita en su desarrollo un elemento tempera- 
mental que matice las reacciones. Una encuesta hecha sobre el temía 
con sujetos de fuerte componente P o A dió por resultado que los es- 
crúpulos quedaban limitados sólo a una época de la vida, generalmente 
a la adolescencia, y sobre todo, que el recurso tal director espiritual era 
de eficacia inmediata para recuperar la paz perdida. La desazón o aun 
angustia desaparecería al recibir el consejo del director. MáS aún, en 
casos leves, el mismo sujeto (tipo P predominante) era a veces capaz de 
solucionar su escrúpulo sin necesidad de acudir al director antes de ac- 
tuar (verbigracia, comulgar...), necesitando sólo en ocasiones un con- 
tacto de expansión con él después de estar serenado su espíritu; y en 
otros (tipo A predominante) desaparecían en ocasiones las dudas con 
el tiempo, llegando progresivamente a olvidarlas de un modo espon- 
táneo. Por el contrario, es característico del D la ineficacia del director 
para devolverle en seguida la tranquilidad de conciencia. Es obvio que 


(711) MHSJ, Monumenta Ignatiana, Serie 4, Scripta de S. Ignatio, 1, 50-52. 

(72) Así lo dice expresamente Polanco al historiar la vida de Ignacio: «Quia 
vero tentatum per omnia Ignatium esse oportebat, qui alios multos in variis tentationi- 
bus pro officii ratione erat aliquando sublevaturus» [MHSJ, Cronicon S. J., 1, 21]. 


Y como ocasión próxima de los escrúpulos añade: «ex ipso Deum offendendi timore 
ortum habebant» (1b.). 
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este hagiotipo, naturalmente meticuloso y más propenso que otros a la 
duda y turbación de espíritu, se enrede especialmente tanto en los es- 
crúpulos de origen sobrenatural como en los que arrancan de su tem- 
peramento. 

Si, atendiendo al componente temperamental, comparásemos en es- 
tos casos al tipo A con el D —en cuanto receptores de la causa del es- 
crúpulo—, podríamos decir que: 1) el estímulo en A es generalmente 
más flojo que en D; 2) los órganos sensoriales perceptores del estímulo 
son sanos en A, aunque algo embotados en comparación con los del D, 
por lo que su umbral sensorial será alto; en cambio, los del D son fisio- 
lógicamente débiles, pero hiperdotados psicológicamente para la per- 
cepción, con un consiguiente umbral sensorial muy bajo; 3) en fin, el A 
recibe el estímulo con un fondo afectivo de alegría, mientras que el D 
«con una orquestación de tristeza y de miedos infundados. 


b) Escrúpulos de origen natural en temperamentos normales.—El 
tipo A y P normales no son naturalmente predispuestos al escrúpulo, La 
«escrupulosidad es característica del D, y en un grado incipiente se da 
con frecuencia en sujetos que la estimación universal juzga como nor- 
males. La base temperamental de la escrupulosidad radica en rasgos que 
-son corrientes en ese tipo, como la inseguridad psicológica del Cerebro- 
tónico [C-5]; sólo que al acentuarse ésta, produce ya síntomas de te- 
mores y dudas infundadas. Esta falta de afirmación del yo es en el 
fondo signo de inmadurez y constituye al tipo C como al menos acabado 
afectiva y humanamente de los tres. El C domina frecuentemente por 
su madurez intelectual, pero no por la humana de conjunto. 

Dentro de la normalidad, sería fácil señalar varios grados de inse- 
guridad que presentan una sintomatología progresivamente más compli- 
«Cadía. El mínimo está representado por la delicadeza de conciencia (de 
que carecen el A y P), que se manifiesta en la nimia minuciosidad de 
las cosas del espíritu. Estos sujetos tienen conciencia de que resuelven 
de ordinario bien sus dudas, y aun están seguros moralmente de que 
en tal caso o tal otro no han pecado, pero necesitan del director parta 
verse reafirmados en su conducta. Sin el director, ya caminarían sin ti- 
tubeos, pero están más seguros con su apoyo moral. Un paso más es la 
aparición de un cierto sentimiento de culpabilidad, todavía elemental en 
sus primeros estadios. No es otra cosa que la acentuación del sentido 
de responsabilidad propia de todo D [D-2], que desorbita la culpabilidad 
real de sus actos y aumenta de paso la inseguridad de su yo. Se ha dicho 
acertadamente que la escrupulosidad es una fuga de la responsabilidad. 
El responsable puede dar cuenta de sus actos, mientras que el escru- 
puloso busca el 'apoyo de otro en el que descargar su conciencia. No sabe 
si ha hecho o no una cosa, ni quiere obrar a veces por miedo a dudar de 
nuevo, y es posible aue en una abierta reacción subconsciente de de- 
fensa acabe embrollando más la situación confusa de su espíritu, para 
«sentirse lasí claramente irresponsable. Hay casos límites en los que la 
fuga de responsabilidad queda al desnudo y en los que el confesor no 
“sabe si absolver a su penitente escrupuloso diciéndole que «no haga 
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caso», pues entrevé la posibilidad de que éste reaccione inconsciente- 
mente, acentuando la responsabilidad y confusión de su espíritu, para 
que el confesor le deje tranquilo en ese estado de semiconsentimiento a 
tentaciones, que tal vez gustaría prolongar indefinidamente. 

Otro fruto de la inseguridad anímica del eserupuloso es la tendencia 
a la repetición de actos, que su espíritu minucioso [D-3] transforma en 
ritos casi mágicos. El escrupuloso, para salir de sus dudas, dice jacula- 
torias, repite varias veces una frase de desaprobación ante una tentación 
absurda, queriendo con esa repetición semilitúrgica suplir la seguridad 
que falta a su acto, como si esperase —vanamente, por cierto— que la 
suma de inseguridades parciales de esos actos diesen por resultado un 
producto de afirmación del yo que tanto necesita, 


c) Escrúpulos de origen natural en temperamentos anormales.—Este 
es el género de escrúpulos que hoy día está siendo objeto de interesantes 
estudios, y que no son sino una desviación completamente patológica 
de los síntomas que asoman ya en el tipo D normal y se aprecian clara- 
mente en el paranormal. Estos sujetos, abiertos neuróticos o psicóticos, 
suelen tener un Super-Yo tiránico, que desde niños ha deformado su 
conciencia, creando en ella un sentimiento infundiado de culpabilidad. 
No se trata, como es evidente, de la culpabilidad por faltas personales, 
sino de una culpabilidad difusa y profunda, carente de objeto. Esta es 
la que ha dado pie la la «moral sin pecado» de Hesnard. Alguien ha 
sugerido vagamente —tal vez en un exceso de comprensión de estas doc- 
trinas— la posible relación entre el sentimiento endógeno de culpab1- 
lidad y el pecado original (73); pero si éste no es pecado personal y la 
responsabilidad con la culpa consiguiente está ligada a él, no parece 
haber —a nuestro juicio— ni siquiera fundamento para esta sugerencia. 
La estructura anímica obsesiva de estos enfermos se traduce en materia 
religiosa en un misoquismo moral, por el que el sujeto gusta de atri- 
buirse responsabilidad de faltas que no ha cometido y siente, como con- 
secuencia, una angustia vaga incoercible. 

La sintomatología que ofrece este género de escrúpulos es sustan- 
cialmente la misma que la de los enfermos de neurosis obsesiva: 'angus- 
tia, miedos indominables, sobre todo a tomar decisiones, obsesiones y 
compulsiones, incapacidad de pensar y atender..., dudas en todo. Tras- 
ladado esto a la materila religiosa, tenemos el miedo irracional al pecado, 
sentimiento infundado de culpa, turbación anímica, desconfianza radi- 
cal del director, etcétera. 

La distinción más fácil entre este grupo anormal de escrupulosos 
y el anterior de sujetos normales tal vez se encuentre en que en éste es 
esencilal la materia del escrúpulo, mientras que en aquél no. Es preci- 
samente la materia religiosa la que tortura al D normal, de tal manera 
que sin ella no tendría tal género de fobias. Por eso, el D normal no 
ofrece síntomas obsesivos graves en ninguna otra zona de la vida; 
mientras que el D anormal tiene dudas en todo, siendo sus escrúpulos 


(73) C. Vaca, Ensayos de Psicología Religiosa. Madrid, 1958, p. 109. 
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una manifestación de tantas —que ocasionalmente se da en el terreno 
religioso— de la irregularidad de su espíritu. 


y d) Terapéutica.—Dos palabras solamente sobre la acción terapéu- 
tica del director en los escrúpulos, teniendo en cuenta la división que 
acabamos de dar de ellos. 


1) Si estamos ante un caso de escrúpulos de origen sobrenatural (y 
esto lo puede prudentemente sospechar el director si se trata de un 
tipo A o P, o bien de un D de comportamiento normal, que no anda 
enredado habitualmente en vacilaciones y dudas, y, sobre todo, si en el 
caso y circunstancias concretas de que se trata se entrevé claramente un 
motivo de orden sobrenatural que justifique aquella prueba), entonces 
puede el director ayudarse de las normas dadas por San Ignacio en los 
Ejercicios, que suponen precisamente la hipótesis que ahora hacemos. 
En resumen, consiste en hacerle ver al dirigido, en primer lugar, que 
aquello es tentación del demonio y lo que el tentador pretende con 
ello (74), A veces bastará eso para que las dudas se disipen, como su- 
cedió a San Ignacio en el caso antes citado (75). En segundo lugar, hay 
que animiarle a que proceda de modo contrario a como el enemigo de 
nuestra naturaleza suele proceder (76), ensanchando el espíritu si los 
escrúpulos le llevan a estrecharlo o estrechándolo si le inclinan a en- 
sancharlo. En fin, es eficaz para ahuyentar al tentador hacer lo opuesto 
diametralmente de lo que le sugiere la tentación (77). En toda hipótesis, 
una mayor fidelidad a Dios, afinando la conciencia, tendrá eficacia para 
superar la prueba y, juntamente, para mover a Dios a que le libre de la 
turbación del escrúpulo. 

Si los escrúpulos de este género no son muy persistentes, será fácil 
reducirlos en el tipo A y P; en el primero, porque es de suyo dócil a 
los consejos del director, y en el segundo, porque en caso de necesidad 
como éste, recibirá a gusto el apoyo del director espiritual. En el D será 
algo más difícil la acción terapéutica por su natural terquedad intelec- 
tual. Si se empeña en no creer al director, no obedecerle e imaginar que 
no le entiende, será difícil ayudarle, quedando siempre su cura condi- 
cionada a la liquidación de esta falsa actitud. 


2) Si los escrúpulos son principalmente de origen temperamental en 
sujetos normales, tenemos el caso más conocido en esta materia, y 
cuya terapéutica ha sido mejor y más detenidamente descrita. No vamos 
a repetir lo que puede encontrarse en muchos sitios (78); sólo inten- 


(74) Ejercicios Espirituales [349]. 

(75) Concede tanta importancia San Ignacio a este conocimiento, que de seis re- 
glas que da para gobernarse en los escrúpulos, cuatro van a ilustrarlo: tres a aclarar 
lo que es en sí [346] [347] [348], y una a exponer la táctica del tentador para des- 
enmascararle [349]. 

(76) Ejercicios espirituales [3501]. 

(77) Ejercicios espirituales [351]. 

(78) Teniendo siempre en cuenta que los autores suelen hablar del escrúpulo en 
un sentido genérico, sin distinguir con claridad lo que se da en sujetos francamente 
anormales de lo que puede darse en tipos D subnormales o abiertamente normales, 
puede leerse con fruto —por citar algún autor—: A. Snoeck, La pastorale du Scru- 
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taremos tañadir alguna observación complementaria que oriente al di- 
rector espiritual en orden a aplicar las normas tradicionales de un modo- 
más conveniente: a) Como el escrúpulo es una fobia de orden moral, el 
tratamiento psicológico de éstas será el más conveniente para aquél. 

Ahora bien: si la terapia de las filias es en general (aunque en concreto 
hay que atender a muchas circunstancias) el alejamiento del objeto de 
atracción, el de las fobias es, por el contrario, exponerse sistemática- 
mente al objeto de peligro tan temido. No es éste el momento de matizar 
esta norma, pues todo el mundo sabe que para curar una eritrofobia no- 
basta el simple exponerse saliendo en público..., sino que hay que ha- 
cerlo con determinado método y precauciones; pero lo cierto es que- 
dicha eritrofobia no se curará estando metido el sujeto en un fanal. El 
miedo irracional a pecar en acciones que no son de suyo pecaminosas hay 
que combatirlo haciendo hacer al sujeto tales acciones, procurando que- 
repita internamente, con paz estudiada, que aquello puede hacerlo por- 
que no es pecado. Por otro lado, la fobia del escrúpulo, en cuanto miedo 

en el orden religioso, supone un espíritu de temor servil ante Dios, que: 
debe combatirse a toda costa, haciendo que el dirigido se mueva por 
amor filial y confianza en Dios-Padre. b) Siendo, además, el escrúpulo- 
una inseguridad anímica, hay que reforzar en el dirigido la confianza en 
sí mismo. Será útil que el director prohiba a éste durante una temporada 
que le consulte nada previamente a la acción, ordenándole que antes de 
lactuar se pare unos instantes a pensar —sin mucha reflexión—, y lue- 
go, sin más, ponga en práctica lo que a primera vista le ha parecido- 
mejor hacer, aunque en seguida le vengan razones de ser aquello un 
disparate. Anotados brevemente los casos resueltos, los consultará al 
cabo de varios días o semanas con el director, Si, como es de esperar, 
le parece a éste que su dirigido eligió acertadamente, este solo hecho 
puede devolverle la confianza, al ver cómo su primer juicio ante un 
problema es recto y puede fiarse de él. Si, empero, el director juzgase- 
que la mayor parte de las veces ha elegido mal, esto serfa indicio de 
que no sólo son escrúpulos el mal que aqueja al dirigido, sino que tam- 
bién tiene mal criterio, que debe ser formado. c) Como el escrúpulo es: 
fruto de estrechez de conciencia [D-17], el director debe ensancharla. 
Labor esta delicada, pero que hecha bajo dirección, lejos de ser peli- 
grosa, resulta sumamente útil. Ya indicábamos que cosas tenidas uni- 
versalmente por indiferentes, pero que las conciencias estrechas no osan 
hacer, deben los escrupulosos realizarlas para disipar el espantajo del' 
miedo irracional. d) Si el escrúpulo es efecto de egocentrismo, que cierra 
el horizonte anímico exclusivamente a los intereses personales, labor del' 
director será abrírselo, desvelando ante su mirada los grandes problemas 
de la Iglesia universal. Más aún, si el escrupuloso es ya clérigo o sacer- 
dote, deberá advertirle la falta grave de caridad que supone pasarse- 
todo el día ocupado en naderías personales, que anulan para la acción 
apostólica, viviendo en medio de un mundo cristiano lleno de ingentes: 


pule, «Nouvelle Revue Theologique», 79 (1957) 478-493; J. H. VANDER VeLoT-R. P. ODEN-- 
WALD, Psiquiatría y Catolicismo, Barcelona, 1954, p. 370-378; MH. Buess, Psiquiatria: 
Pastoral. Madrid, 1942, p. 161-157. 
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necesidades objetivas. e) En fin, el eserúpulo supone obstinación y una 
buena dosis de orgullo en el dirigido. La comezón de perfección exterior 
o legal que suele darse en el escrupuloso oculta muchas veces la in- 
mensa soberbia de creerse ante Dios impecables y ante el director infa- 
libles en su criterio. Por eso, emprender con el dirigido una campaña 
de humildad será a la larga un buen antídoto de la escrupulosidad. 


3) Finalmente, si los escrúpulos son de origen natural en un tem- 
peramento anormal —lo que se hará patente, entre otras cosas, si la 
ansiedad se extiende prácticamente a todos los actos de la vida—, en- 
tonces el director deberá remitirle al médico, porque los escrúpulos 
pueden ser entonces un síntoma de neurosis o aun de graves psico- 
sis (79). 


E. Convivencia de los distintos hagiotipos y comprensión mutua 


Un tema que el director se verá fácilmente forzado a tratar, sobre 
todo con algunos de sus dirigidos, dándoles recta doctrina, es el que 
implica la misma convivencia diaria de diversos hagiotipos que aspiran 
a una meta común. Según encuesta hecha sobre esta materia, en el D el 
problema se presenta como una auténtica tragedia, aunque en el A tiene 
más bien visos de comedia; pero en todos es causa de más o menos su- 
frimiento. La mala solución de este conflicto puede restar —a algunos 
sobre todo— muchos quilates a su virtud y mucha fuerza para la lucha 
ascética. Comencemos, pues, por el D, en el que todo problema se agran- 
da a causa de su temperamento, 

El D comienza generalmente el camino de la perfección tomándolo 
la pechos y dándose de cabeza a la adquisición de las virtudes. Al prin- 
cipio no se preocupa de los demás, pero llega un momento en que mira 
a su alrededor y advierte que no todos marchan con la misma decisión, 
sino que hay otros —el tipo P, y sobre todo el A— que conciben el deber 
de un modo mucho más amplio que él. Esto sólo ya le turba la paz a 
este tipo problemático, aque no concibe la vida de perfección sino muy 
en serio; pero el conflicto se agrandla sobre todo cuando llega la hora 
de oír la valoración que los hombres hacen de su esfuerzo y del de los 
demás. Al ver que es prácticamente pospuesto a los otros aun en el 
terreno ascético y que sus sinsabores son mirados por muchos con des- 
agrado y aun recelo, queda desconcertado, con un estupor semejante al 
de los obreros contratados de la parábola evangélica que fueron a tra- 
bajar a la viña de madrugada y que, habiendo soportado «pondus diei 
et aestus», se ven prácticamente postergados a la hora de la paga. Es 
un hecho, en efecto, que todos perdontlamos fácilmente los defectos aga- 
petónicos, mientras que somos duros críticos de los deontotónicos. Al 

(79) Con todo, aunque no debe él tratar personalmente al paciente, será bueno 
que conozca algo de la literatura que se ha divulgado sobre el tema. La Pastoral pre- 
ventiva de la culpabilidad morbosa sería lo más eficaz, pero poco puede, a veces, en 
esta zona, el director de jóvenes y adultos, si no es para orientar a los formadores 
de la infancia. Ver las atinadas observaciones de Jean VIEUJEAN, El sentido del pecado 


y sus desviaciones, en «Psicología y Pastoral», en la Biblioteca de Estudios Pastorales, 
Bilbao, 1955, p. 118-131. 
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comilón pancista y murmurador le perdonamos gustosamente estas debi- 
lidades a cambio tal vez del buen rato que nos ha hecho pasar con su 
amable conversación y del aprecio que parece mostrarnos. Algo así 
—salva la comparación— de lo que nos sucede con los perros, que, siendo 
el animal doméstico que menos trabaja (y no pienso ahora en el mastín o 
el de caza, sino en el casero), le dejamos holgar.a sus anchas en pago 
generoso de la buena compañía que nos hace y de que nos mueve, agra- 
decido, la cola. La bonomía del A nos cautiva tanto, que, o no nos damos 
por enterados de sus debilidades, o aun las excusamos positivamente 
con benevolencia. En cambio, la estrechez de corazón del D, su actitud 
rigurosa, que se nos antoja reprensiva de nuestros defectos, la cuadricu- 
lación de espíritu, nos da en rostro y no le perdonamos sus deficiencias. 
Por eso, el director ha de prevenir la seria crisis que todo DD extremo 
“pasa al ver que, encima de arrastrar una vida dura y de cumplir angus- 
tiosamente las prescripciones del deber, sólo cosechla caras largas y aun 
frases desabridas; mientras que al A comodón e inobservante se le apre- 
cia por lo general. El director ha de tratar este tema con su dirigido, 
concediéndole de buen grado que efectivamente este modo de enjuiciar 
las cosas es una de las muchas arbitrariedades que cometen los hom- 
bres, puesto que para Dios tan defectos naturales son los unos como los 
-otros, aunque, en efecto, a los hombres nos caigan en gracia algunos 
determinados y nos molesten otros. Sin embargo, es preciso que vea 
también el dirigido que Dios tal vez le pide a él este cumplimiento del 
deber con m'iayor rigor que a los otros. La lección de la parábola aludida 
no debe omitirse: «Amice non facio tibi iniuriam: nonne ex denario 
convenisti mecum? Tolle quod tuum est, et vade: volo autem et huic 
novissimo dare sicut et tibi. Aut non licet mihi quod volo, facere?» (80). 
Por otro lado, no estará de más advertir al D que el juicio injusto que 
se le hace tal vez es una reacción de defensa momentánea de la imper- 
fección humana, que no quita un juicio secreto de m'ayor aprecio de su 
conducta, que hacen los mismos que le critican. Con todo, debe el di- 
rector animarle a que corrija en lo posible la rigidez e incomprensión, 
¿que motivan en gran parte la animadversión de los otros. 


El problema correlativo del A suena más bien a comedia al lado de la 
tragedia del D. El A no tiene problemas, no porque no le vengan como 
a todos, sino porque cuando le llegan no los acepta, echándoselos a las 
espaldas. Lo único que le molesta algo es que no le tomen en serio en 
la virtud y que, obrando ta veces por motivos superiores, se lo interpre- 
ten todo en sentido rastrero, A este sinsabor —que no le pasa de la 
dermis— se suma otro. Al A le da especialmente en rostro la rigidez 
del D —que toma siempre como reprensión de su flojedad habitual — 
y el dinamismo a veces desenfrenado del P, que le parece locura. Pero 
al director, que tiene lardua labor para animar al D en orden a superar 
su problema de coexistencia con otros tipos, no le cuesta mucho con- 
solar al A, que está siempre predispuesto a ello. 

El problema del P es de un volumen medio entre el del D y el del A. 


(80) Mt 20, 13-15. 
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Este tipo, que aprecia el dinamismo y desprecia juntamente al.que no 
posee cualidades somatotónicas, ve que los demás le dejan solo en los 
trabajos comunes que exigen esfuerzo muscular y en las tareas apostó- 
licas que piden dispendio de fuerzas. No le duele al P tener él que tra- 
bajar (antes siente en ello gusto positivo), sino que los demás sean unos 
«vagos» y esquiven el bulto faltos de celo apostólico. Esta es una dife- 
rencia respecto del D, a quien lo que le molesta es tener que cumplir 
él fatigosamente el deber, mientras los demás viven felizmente sin ello. 
El P lo que quisiera es tomar la férula y obligar a los demás a «arrimar 
el hombro», imponiéndose a todos. Pero precisamente la atracción y 
gusto que siente el P en la actividad, le aminora la desazón. 

Cooperar a una mayor comprensión mutua entre todos los tipos es 
propio del director espiritual, que, colocado desde fuera en un plano 
superior y objetivo, puede con sus observaciones corregir los juicios que 
oye dar a cada uno sobre los demás. Norma general es restar impor- 
tancia a todo conflicto surgido entre sus dirigidos, poner siempre aceite 
en todo y dar la impresión de que —dada la diversidad de caracteres— 
hay que contar con ellos sin perder el equilibrio. Para ello, es también 
útil poner de relieve ante los hagiotipos extremos sus deficiencias ra- 
dicales, que piden ser completadas con las virtudes complementarias de 
los otros. La incapacidad de cada tipo extremo para llenar el ciclo nor- 
mal de la vida es indicio de que la interdependencia de los hombres 
entra positivamente en el plan de Dios. Todos los tipos son necesarios 
para completar ese ciclo vital, que pudiera esquematizarse algo grotes- 
camente de este modo: el C tiene ideas, el S las realiza y el V las goza. 
El C estima que el señalar las soluciones de los problemas humanos es 
lo más noble que puede haber en la vida, y encuentra indecorosa la 
posición pancista del V, que sólo quiere aprovecharse de lo que los otros 
hacen; y menos digna la del $, que sólo ejecuta lo que otros planean. 
El S opina, por el contrario, que lo verdaderamente decisivo en la vida 
es solucionar de hecho los problemas y realizar algo importante en el 
mundo, desdeñándose tanto de la inhibición cerebrotónica como de la 
inacción viscerotónica, El V, en fin, piensa que lo único interesante de 
la existencia es sacarle jugo gozándolta, y juzga severamente al C quijo- 
te, que en el reparto de la vida siempre se queda sin nada, y al S hiper- 
dinámico, que se afana incesantemente, sin descansar nunca en el ca- 
mino, ni gozar él de lo que ha realizado. Pero es demasiado claro que, 
de contar con una sola de estas concepciones aisladas, el ciclo vital cesa- 
ría automáticamente; sólo su conjunción es fructuosa, para lo que se 
hace indispensable la aceptación de las propias limitaciones y el aprecio 
de las posibilidades ajenas que a todos nos faltan. 


F. Instinto de conservación del individuo y de la especie 


Hay dos problemas básicos en Ascética que no podemos pasar ente- 
ramente por alto: el del amor en su sentido más lato y el del deseo de 
triunfo, que en Ascética tradicional llamaríamos, con nombres más con- 
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cretos, problema de la «castidad» y «humildad» o de sus opuestos «luju- 
ria» y «soberbia». No es éste el momento de desarrollarlos en su aspecto. 
genérico, que es inmenso, pero no podemos menos de dedicarles unas 
notas esquemáticas desde el punto de vista diferencial. 

Del primer tema, elijamos algún aspecto. La templanza es la virtud. 
que regula los dos instintos primarios del hombre (el de conservación 
del individuo y el de la especie), y, por lo mismo, salvaguarda la cas- 
tidad. Pues bien: a) en cuanto tal primero de estos instintos, es útil al 
director conocer las diferencias tipológicas. Por lo que se refiere al de- 
leite del gusto, el V es gran gastrónomo, refinado en sus gustos, y tiene: 
tan bien montada la maquinaria digestiva, que de suyo nunca conoce: 
el dolor de estómago. El S se contenta con poco comer, que tasimila casi 
en su totalidad, no siendo muy remilgado en sus preferencias culinarias. 
El C necesita comer mucha calidad —por ser tipo catabólico—, sin poder 
prescindir de la carne; es aprensivo en la selección de manjares y, por 
lo mismo, algo exigente. Su distonía neurovegetativa le provoca fácil- 
mente molestias de estómago y, en general, digestivas. Es obvio que la 
templanza no puede pedir a todos lo mismo, ni del mismo modo, siendo 
labor del director la aplicación a cada tipo de las normas generales de 
la mortificación. 


b) En cuanto al segundo instinto fundamental de la conservación: 
de la especie, ya notamos a otro propósito (81) que el impulso sexual era: 
en el V lento y débil, como todas sus reacciones; en el S, violento y 
ejecutivo en orden a realizar acciones, y en el C, rápido y agudo. El D 
es torturado de imaginaciones relativamente frecuentes y pegajosas, 
aunque tiene más dominio de la acción que el S. Este sufre violentas. 
acometidas, que le dan a veces la impresión de ser incoercibles y de 
que, puesto en una ocasión real de pecado, no podría contenerse, Pero: 
la menor frecuencia de estas incursiones le deja vivir más tranquilo 
que al D. El A, en fin, a quien no acucia tanto la imaginación ni la ac- 
ción, es el más sereno en este aspecto, aunque su debilidad está en la 
zona volitiva cuando actúa la tentación. En una palabra, el flaco del A 
en las tentaciones sexuales es la voluntad; el del P es la impulsividad 
en orden a sensaciones táctiles, y el del D es la imaginación. De ahí el 
distinto enfoque que el director ha de dar a la terapéutica en este gé- 
nero de tentaciones. Por lo que se refiere al pudor, que es la guardaba- 
rrera de la castidad, ya dijimos que el P era el que participaba menos 
de él y el D el que más (82). 

De lo dicho se coligen dos cosas de importancia: el cuidado con que 
en la dirección individual debe acomodarse el director al temperamento 
de cada uno de sus dirigidos, permitiendo a unos más que a otros (en. 
lecturas, cine, playa...); y en la dirección colectiva, lo desorientadas que 
van algunas discusiones sobre la moralidad pública (modas en vestidos 
femeninos, nudismo...), queriendo imponer a todos lo que para algunos: 
no ofrece, sin duda, peligro serio. Es evidente que en la moral pública 


(81) REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, 17 (1958) 72, not 
(82) Rev De Espir., 17 (1958) 60, E 
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hay que ltender al umbral mínimo de excitabilidad del hombre medio 
normal, que en esta materia es el del tipo C. Este representa un tercio 
aproximado de los hombres, y no puede desatenderse a una población 
tan numerosa. Es ciertamente absurdo imponer a todos las normas de 
anormales o de mojigatos de formación deficiente en la castidad; pero 
no menos absurdo sería tomar como canon a los de umbral más elevado, 
como es el tipo primero. Esto lo exige la ley de convivencia, que unas 
veces perjudica a unos y otras a otros, ayudando en su conjunto a todos. 
Por ejemplo, las leyes tributarias, meramente penales, que han sido da- 
das, sobre todo, teniendo en cuenta la desaprensión del tipo S y V, 
molestan especialmente a los tipos C, que por su conciencia estrecha 
son los únicos que suelen cumplirlas, y a veces con grandes molestias. 


c) El amor abarca, además del instinto sexual, un conjunto de ele- 
mentos espiritulales que lo dignifican y subliman. Un estudio sistemati- 
zado y completo de esta noble pasión humana, desde el punto de vista 
diferencial, no sabemos que esté hecho. Baste, pues, por ahora alguna 
sugerencia suelta. En el amor de amistad, el A tiene un rapport más 
extensivo que intensivo, sintonizando afectivamente con la mayoría de 
un modo superficial y periférico. Por el contrario, el rapport del D es 
más intensivo que extensivo, guardando reserva con la mayoría y lle- 
gando a la intimidad con muy pocos. En fin, el P es un término medio 
que no puede equipararse al «ambigual» de Rorschach. Su extroversión 
de acción le lleva al trato con los demás, sin una sintonización afectiva 
con ellos y sin necesidad de intimidad con nadie. 

En el amor pasional, la reacción de los tres tipos es característica. 
Cuando el V se enamora, quiere manifestar preferentemente su amor 
con palabras, alabanzas exorbitadas y retórica locuaz; el S enamorado 
se hace servicial y prefiere mostrar su amor realizando grandes «fa- 
zañas» por la mujer de sus pensamientos; en fin, el C encuentra el 
lenguaje para comunicarse con quien ama en la delicadeza de pequeños 
detalles, más que en la abundancia de palabras o en el estruendo de la 
acción. La perseverancia en el amor adquiere también matices diferen- 
ciales de sumo interés. El S es más voluble que los otros dos. Consttante 
como es en la acción, falla en problemas de afectividad, que en él tienen 
escaso relieve. Si el hombre es, en general, menos perseverante en el 
amor que la mujer, el S, cuyo psiquismo es acentuadamente masculino, 
ha de tener, naturalmente, una dosis miayor de inconstancia afectiva. 
En oposición suya está el tipo C, que guarda calladamente el amor 
durante más tiempo y con mayor hondura. En fin, el V es término me- 
dio en este punto, teniendo la perseverancia del C, pero con un tono 
pasional mucho más superficial. 

Hay que solventar aquí una dificultad, que, aunque nos obligue a una 
digresión, aportará mucha luz sobre la tipología de Sheldon. Suele de- 
cirse que el amor es propio del tipo C (o del «sentimental» de otras 
tipologías); pero como esto parece oponerse a lo que hemos ya repe- 
tido varias veces: de que tanto este tipo como el P son ineptos para el 
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amor contemplativo (83), se impone una 'aclaración teórica. Comencemos 
avanzando que ambas afirmaciones son coordinables, ya que el tipo ón 
es especialmente apto para el amor sexual —que dice muy bien con el 
amor de concupiscencia— y tiene dificultad especial para amor desinte- 
resado de benevolencia, que caracteriza más bien al tipo V. Expli- 
quémoslo. 


Hemos indicado en otra ocasión que el triple radical somático y psí- 
quico de Sheldon (endomorfía-viscerotonía; mesomorfía-somatotonía; ec- 
tomorfía-cerebrotonía) correspondía a la triple dimensión psíquica: co- 
nocimiento, tendencia y sentimiento (84). Sin embargo, sería un error 
pensar que la correlación es tan simple como la que se sugiere a pri- 
mera vista, es decir, V (Sentimiento), S (Tendencia), C (Conocimiento). 
Es más exacto decir que cada polo tipológico se especifica por la ausen- 
cia de las dos funciones que son características en los otros dos polos. 
A la carencia de una función en un extremo corresponde la presencia 
de la misma en los otros dos, de los cuales sólo en uno de ellos se da 
con carácter dominante. 


Pongamos ejemplos. El polo V se caracteriza por la inactividad y la 
hiposensibilidad. A la inactividad se opone el S con su actividad muscu- 
lar (que constituye el polo dominante de la tendencia), y el C con su 
actividad mental. A su vez, a la hiposensibilidad del V se opone el C 
con su hipersensibilidad perceptiva (que es el polo dominante del cono- 
cimiento), y el S con su hipersensibilidad reactivo-motora. 


El polo S tiene por características la frialdad afectiva y la insensibi- 
lidad perceptiva. En la antítesis de la frialdad afectiva están el V con 
su afectividad extratensiva, propia del amor de benevolencia (que cons- 
tituye el polo domintante del sentimiento), y el C con su afectividad in- 
tratensiva, propia del amor de concupiscencia. En el polo opuesto de la 
insensibilidad perceptiva se encuentra el C con su percepción de lo ideal 
o teórico (que corresponde al polo del conocimiento), y el V con la per- 
cepción de lo real y concreto. 


El polo C, en fin, queda caracterizado por la introversión e inhibi- 
ción. A la introversión se opone el V con su extraversión de afecto (que 
es el polo dominante del sentimiento), y el S con su extraversión de 
acción. A la inhibición se oponen polarmente la exhibición de acción (que 
es el polo dominante de la tendencia), y el V con la exhibición de afecto. 


Pongamos estas ideas en un cuadro esquemático. 


NE Rey. DE EsprrR., 16 (1957) 511; 17 (1958) 63. 
84) Tres radicales biotipológicos y caracterológicos, «Pensamiento», 8 (1952), 440-443. 
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1? (Tendencia) 


2*(Conocimiento) 
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Frialdad afectiva 
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Ahora bien (y nos acercamos a la solución del problema planteado): 
si observamos el esquema número 3, veremos que hay dos clases de 
afectividad: una extratensiva, a la que corresponde el amor de bene- 
volencia, y otra intratensiva, que es propia del amor de concupiscencia. 
Tratemos de explicar biológicamente este hecho. En el tipo S, el pre- 
dominio del sistema muscular (mesodermo) se hace a expensas del es- 
caso desarrollo del sistema visceral (entodermo) y del nervioso (ecto- 
dermo). De ahí su frialdad afectiva. En los tipos V y C se desarrollan 
las dos redes del sistema nervioso, pero de distinto modo. El predominio 
que en el tipo V adquiere el sistema visceral arrastra consigo el corres- 
pondiente de la red nerviosa vegetativa, que ha de regular, en primer 
lugar, el buen funcionamiento fisiológico de esas vísceras y ha de ejer- 
cer, en segundo término, la función psicológica afectiva que le lacompa- 
ña (85). El escaso desarrollo del sistema nervioso central (a cuya costa 
se han desarrollado los órganos provenientes del entodermo y el sistema 
nervioso autónomo) será causa del embotamiento perceptivo del V. En 
cambio, la afectividad reinante en este tipo será eufórica, como efecto 
de las sensaciones cenestésicas agradables. De ahí su extroversión de 
afecto y su sintonización fácil con el prójimo. Por eso, el amor reviste 
en el V un carácter de benevolencia tan apto para el amor contempla- 
tivo y la caridad. 

Por el contrario, el desarrollo preponderante del sistema nervioso 
central que se da en el tipo C será a costa del sistema visceral y de la 
red nerviosa vegetativa que le acompaña, que forzosamente quedará 
débil. De ahí las disfunciones neurovegetativas tan clásicas en el cere- 
brotónico y su lafectividad de carácter frecuentemente disfórico. La an- 
gustia vital que afecta al C subnormal y anormal es una ampliación a 
gran escala de la afectividad, más bien tristona, del C normal. La intro- 
versión extremáa del C, que le vuelca sobre sí mismo, hace su amor de 
concupiscencia y dificulta el amor de pura caridad. 

La respuesta, pues, a la antinomia planteada antes, creemos que 
queda ahora resuelta. El tipo C puede ser considerado como especia- 
lista en el amor pasional por su intimidad, reserva y hondura de senti- 
miento; pero su afectividad predominantemente disfórica y su fuerte 
introversión transforman a la larga este amor en concupiscente y le 
impiden la extroversión de afecto, que está a la base del amor de bene- 
volencia y caridad. 


G. Problema del triunfo (soberbia) 


El segundo problema anunciado —el deseo de triunfo en el que as- 
pira la la santidad— es también básico en Ascética. Su interés es extra- 
ordinario, por tratarse del último reducto en la conquista de la per- 
fección, que es el yo. Su dificultad radica en que es un instinto primario 


(85) Opinamos que el órgano de la vida afectiva central es el sistema nervioso autó- 


ES su sección torácica. Ver: Metafísica del Sentimiento. Madrid, 1956, p. 193- 
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de la vida, una ley fundamental que no puede contravenirse de cual- 
quier manera sin exponerse a padecer trastornos psíquicos de impor- 
tancia, La neurosis es para Adler el resultado de una mala resolución 
de este problema. Ciertamente que el fracaso, como estilo de vida, es un 
absurdo psicológico para quien tiene la «superación» como ley de algu- 
na manera insoslayable. Los mismos santos que buscaron el fracaso 
abiertamente fueron tras el triunfo en otro orden más real y verdadero 
que el mundano (86). Por eso, el director, así como no debe matar el 
amor en su dirigido, sino encauzarlo rectamente y sublimarlo, así no 
puede contravenir directamente al deseo de triunfo ahogándolo en su 
origen, sino que debe también orientarlo y sublimarlo. Pero no es éste 
el momento de tocar este sugestivo tema —que es de Psicología Ascética 
general—, debiéndonos contentar con alguna observación de tipo dife- 
rencial. 


a) La necesidad psicológica del triunfo no es la misma en todos los 
tipos. El S (P) tiene tantas ambiciones y tanta hambre de éxito, que se 
busca dificultades sólo para tener el gusto de vencerlas. Goza tanto en 
la lucha y en el triunfo como el V en el descanso, y actúa como esos 
gatitos juguetones que, necesitados de presa, golpean con su pata cual- 
quier objeto que encuentran sobre el suelo, para lanzarse inmediatamen- 
te sobre él y capturarle con aire de triunfadores. Por el contrario, el 
C (D), que es apocado por naturaleza, teme la lucha, para la que sus 
nervios no están preparados; aunque no por eso renuncia al triunfo, 
que ansía a veces demesuradamente, y cuya falta persistente podría oca- 
sionarle el desequilibrio nervioso. Al V (A), en fin, le gustaría triunfar, 
y aun la veces pone los pasos conducentes a ello, pero siempre que no 
sea a costa de perder su codiciada paz, que aprecia más que todo. 


b) En cuanto al modo de buscar el triunfo, los tres usan armas des- 
iguales. El S (P), que propende a la desaprensión y moral laxa [P-17], 
encuentra fácilmente lícitos algunos medios que los más juzgan incon- 
venientes. Todos le parecen buenos con tal de conducir al fin. En cam- 
bio, el C (D) se ahoga en escrúpulos angustiosos, temiendo en todo hacer 
daño a los otros. En las colisiones con el tipo S, su angustia se redobla 
al ver la desigualdad de armamento con que ha de competir. El V (A) 
tampoco siente escrúpulos en el uso de medios algo amplios, pero ya 
hemos dicho que renuncia fácilmente al triunfo si por ello ha de quedar 
perturbado en su cotidiano goce de la vida. El valor «tranquilidad» 
está para él mucho antes que el «honor» en su escala valorativa. 


c) El problema que se enuncia al yuxtaponer los términos «deseo 
de triunfo-obediencia» quedó planteado al hablar de la personalidad. La 
santidad exige en quien aspira a la perfección bajo obediencia que, en 


(86) Conocidos son los pensamientos de San Ignacio durante su convalecencia en 
Loyola después de su conversión: «Santo Domingo hizo esto, pues yo lo tengo de 
hacer; San Francisco hizo esto, pues yo lo tengo de hacer [...]» [GoNzÁLEZz DE CÁMARA, 
MHSJ, Monumenta Ignatiana, s. 4, Scripta de Sto. Ignatio, 1, 41]. Y el sentido de esas 
frases no se le oculta a quien conozca el pundonor de Ignacio por aquellas fechas. 
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caso de necesidad, subordine a ésta su deseo de triunfo personal; pero 
el modo de entender esta subordinación se matiza en cada tipo. El S (P) 
no siempre somete de hecho a la decisión de, la obediencia lo que puede 
poner en contingencia su triunfo; y cuando lo hace, tal vez propone de 
un modo que fuerza insensiblemente al superior a que le conceda lo 
que conviene a sus fines. Desde luego que nunca ve llegada la hora de 
aceptar definitivamente un fracaso y renunciar a sus planes, renovando 
una y otra vez nuevos intentos de realizarlos, sin reconocer jamás en el 
lenguaje del fracaso la voz de Dios que le invita a la renuncia. Por el 
contrario, el C (D) no se atreve a forzar la obediencia, ni menos 'a con- 
travenirla, y acepta resignado el fracaso, renunciando de mala gana al 
triunfo. El V (A), por último, no tiene problema en la coordinación de 
su deseo de triunfo con la obediencia, sometiéndose de buen grado a 
ésta cuando las circunstancias le fuerzan. 


d) Atendamos, en fin, al modo de tratar el director a cada uno de 
los tipos en este problema. Desde luego que fomentar continuamente 
ideas de triunfo es peligroso espiritualmente y puede crear en el diri- 
gido un complejo de triunfador con su clima de idealidad engañosa que 
le acompaña. En realidad, este distanciamiento excesivo de lo real pre- 
para de lejos mayores y más graves fracasos. Por eso, el director, sin 
ser un aguafiestas, ha de saber aprovechar la ocasión para recordar al 
tipo P —y mucho más al D (al A no es tan necesario)— la vanidad del 
triunfo humano y del honor, imitando en esto al que acompañaba a los 
generales romanos vencedores en su carro triunfal, susurrándole al oído, 
mientras quemabi algo de estopa ante su vista: «Sic transit gloria mun- 
di». La propuesta de un cometido honroso o de un triunfo de cualquier 
género puede ser un estímulo que use el director o superior para tem- 
plar los reveses de la vida de un dirigido imperfecto. Sin embargo, es 
preciso que ambos conozcan bien la psicología de los tipos, para no 
cosechar —como tantas veces sucede— funestas consecuencias. El tipo P 
recibe indiscriminadamente toda propuesta honrosa, sin mirar sus mé- 
ritos, que fácilmente sobrevalora. Por eso, no somete a mucha crítica 
las alabanzas que se le dispensan, tlal vez abiertamente desorbitadas o 
adulatorias. De ahí que un medio fácil de ganarle —aunque poco deco- 
roso por cierto— sería propinarle una buena dosis de alabanzas con- 
forme 'a las ideas de grandeza que él deja entrever, En cambio, el tipo D, 
que, como buen quijote, tiene aguzado el sentido de la justicia, no sólo 
no le interesa un honor o un cargo si cree no merecerlo, sino que se 
siente altamente ofendido si sospecha que se le quiere comprar por tan 
poco precio. Su orgullo le dicta siempre al oído la frase de Méndez Vigo 
en el Callao: «Más vale honra sin barcos que barcos sin honra», aunque 
en estos casos se da el aparente contrasentido de que desprecia una 
honra, pero es por conseguir otra que él aprecia mucho más. En sus 
querellas con los otros tipos, prefiere que le den la razón, a la cosa 
puesta en litigio. Por eso, no soporta un soborno con el que se pretenda 
quitarle sus derechos y, sobre todo, el de «tener la razón». El tipo A, 
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en cambio, prefiere, como buen «panza», los barcos a la honra, y acepta 
gustoso una distinción o una propuesta para ella, aunque sospeche o 
vea claramente que no la merece y que los demás pueden censurarle- 
por ello. 


H. Actitud general del director ante los distintos tipos de dirigidos 


Queda el descender a los últimos detalles en la dirección de los ti- 
pos, pero lo creemos de menor utilidad que tocar, como hemos hecho, 
los temas de más trascendencia en la dirección. Antes de terminar este 
estudio, digamos sólo dos plalabras sobre la actitud general que ha de 
observar el director con cada tipo ascético, resumiendo de este modo: 
algunas ideas expuestas. 


a) Tipo A.—Dado su buen carácter y su falta de problemas, la di- 
rección del A sería sumamente fácil si no hubiese que urgirle; pero 
resulta sumamente difícil si se quiere sacar algo de él, siendo como es. 
pasivo y remolón. A esto se añade que el A mira siempre la dirección 
con recelo, como algo que puede sacarle de su adorada paz. La actitud 
del director ha de ser juntamente exigente y comprensiva. Ya hemos 
dicho que, en general, el A necesita espuela; el P, freno, y el D, aliento; 
pero la espuela ha de aplicarse al A con mucho tacto. El director ha de 
saber urgirle para que se decida a salir de su pasividad. Ha de azu- 
zarle continuamente para que se venza en sus defectos principales, que 
son la abulia y la consiguiente flojedad o pereza espiritual. Para ello 
convendría que le propusiese planes a corto plazo (de otro modo, serían 
ineficaces) y que le pusiese paternalmente penitencias saludables si no 
los cumple, Este método de castigo y amenaza paternal, que en otros. 
tipos sería pueril y contraproducente, dice mucho con la psicología de 
estos sujetos de carácter infantil. El A espera que le urjan y cuenta con. 
ello; más aún, echa fácilmente la culpa de su poco aprovechamiento a. 
los directores excesivamente hbenévolos. Pero esta exigencia decimos. 
que ha de ser comprensiva, sin prisas excesivas que no admiten espera,, 
y que sólo lograrían la animadversión del dirigido. El orientar a este 
tipo a la colaboración en el apostolado con otro sujeto activo y de ini- 
ciativa que le arrastre puede ser eficaz para sacarle de su inacción. En 
cuanto a su vida espiritual, el director ha de explotar el tesoro que el A 
posee con su facilidad para la oración afectiva, si bien debe moverle a 
que la fundamente con algo de meditación. Ha de sugerirle, en fin, que 
considere a Dios no sólo como al Padre bondadoso, sino también como 
a Juez y Señor, y a que en Jesucristo no olvide al que maldijo a los 
escandalosos, expulsó a los traficantes del templo y afirmó que: «No 
todo el que dice Señor, Señor, entrará en el reino de los cielos». 


b) Tipo P.—La dificultad en la dirección del P nace de ser éste un 
tipo independiente y rebelde a la obediencia sumisa al director. El P' 
representa una fuerza, que no hay que suprimir, sino encauzar y a veces 
frenar. Sin embargo, el dar desagúe a su actividad en el apostolado no 
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puede querer decir dejarle hacer lo que él quiera. Para influir en este 
tipo, el director ha de ser sincero y franco, hablándole siempre en tono 
asertivo y categórico, aunque dejando un margen a su libre iniciativa 
y responsabilidad. Sus defectos se han de corregir, pero no con excesiva 
fuerza, pues ante ella se endurece cada vez más. La labor del director 
ha de orientarse, en primer lugar, a lograr de su dirigido una sólida 
vida interior, a que se opone su extroversión somatotónica. Ha de exi- 
girle, además, algo de reflexión. para vencer en lo que cabe su corte men- 
tal horizontal, y que se conozca algo más. Aunque el P extremo nunca 
consigue corregir su configuración anímica, sí podrá integrar, al menos, 
en su síntesis mental la idea de que no se conoce y de que es excesiva- 
mente optimista con sus propias cualidades, a la vez que pesimista con 
las de los demás. En fin, ha de intentar el director frenar, por un lado, 
la imaginación de su dirigido, para que no fomente megalomanías, y 
por otro, ha de estimularle con aspectos heroicos de la virtud, que tanto 
le atraen. 


c) Tipo D.—Este tipo problemático es el que más tiempo exige del 
«director y el que más incógnitas presenta. Ante todo, se impone ganarle 
el corazón, más, si cabe, que a los otros, pues es tímido, retraído y des- 
«confiado. Por eso, es preciso alentarle, mostrándole confianza. Debe el 
director estar atento a no herirle 'al tratar de sus faltas y ha de tener 
cuidado tanto con los consejos como con las reprensiones que le da, pues 
tienen para él una fuerza extraordinaria de precepto. Debe procurar 
fomentar en él una ascesis positiva que contrapese su tendencia 'al su- 
pernegativismo y educar su imaginación para que no se goce en la tris- 
teza y se complazca en su egocentrismo. Ha de intentar que logre un 
amor filial para con Dios, a quien debe acostumbrarle a mirar como a 
Padre bondadoso (no tanto como a Señor), y ha de hacer que trabaje 
por recobrar la confianza en sí mismo que ha perdido. En general, con- 
viene ensancharle algo la conciencia, máxime si existen escrúpulos y un 
incipiente sentimiento de culpabilidad. La oración afectiva deberá com- 
pensar su tendencia exclusiva a la meditación conceptual y al monólogo 
en la oración. En general, todo lo que sea hacerle salir de sí mismo y 
volcarle a los intereses del prójimo es atacar sus males de raíz. 


3) Dirección. ascética de la mujer 


Tratando de Ascética Diferencial, no podemos omitir dos palabras si- 
quiera sobre la dirección espiritual del sexo femenino. Fundamentemos 
brevemente las normas ascéticas sobre lo temperamental y esto sobre 
lo somático. 


a) Somatotipo.—Las diferencias somáticas entre el hombre y la mu- 
jer no son principalmente biotipológicas, sino sexuales, o, en otros tér- 
minus de Sheldon, no son variables morfológicas de primer orden, sino 
-«de segundo. De los trescientos cuarenta y tres somiatotipos básicos que 
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teóricamente pueden darse combinando los tres componentes primarios, 
Sheldon de hecho sólo halló al principio setenta y seis entre los hom- 
bres (87), que luego subieron a ochenta y ocho y posteriormente a no- 
venta (88), Pues bien: parece que esos mismos somatotipos se encuen- 
tran en la mujer y no más; aunque la distribución de frecuencias es 
Obviamente diferente. En la mujer predomina la endomorfía y una com- 
binación de fuerte componente primero y tercero contra el segundo; 
mientras que en el hombre es dominante la mesomorfía y una combina- 
ción de fuerte componente primero y segundo contra el tercero (89). La 
situación relativa de los sexos con su frecuencia en el triángulo de 
Sheldon puede representarse de un modo aproximado en el siguiente 
gráfico. 


MUIMOQNIA 


. Esto quiere decir que las variantes somáticas del hombre respecto 
a la mujer residen más en la morfología sexual que en la del biotipo 
como tal, aunque hay una clara preferencia de cada sexo por los com- 
ponentes tipológicos dichos. 


b) Psicotipo.—Si siempre es verdad que las cualidades psíquicas 
dependen de las somáticas, tratándose del sexo lo es con mayor ra- 
zón (90). Más taún, hablando de las cualidades típicas de los diversos indi- 
viduos humanos, es corriente hoy en la Escuela admitir diferencias sus- 
tanciales en las almas, que habrían sido ya creadas diversas por Dios en 
vistas a los cuerpos que habrían de informar (91). Sin embargo, esto no 
puede afirmarse igualmente hablando de las cualidades del sexo. No crea 
Dios las almas masculinas o femeninas, ni menos —como es claro— los 
grados intermedios, sino que el alma psíquicamente asexuada adquiere la 


(87) W. H. SHEeLDOoN-SS. STEVENS, The Varieties of Human Physique. New York, 
1940, p. 61. 

E) W. H. SmeLDoN, Atlas of Men. New York, 1954, p. 30. Los dos tipos ulterior- 
mente descritos son el 652 o el 661. z 

(89) W. H. SHELDON, The Varieties of Human Physique. Ed. c., p. 66-67. ; 

(90) Puede verse la distribución de 4.000 somatotipos de hombre y de mujer en 
dos esquemas de SHELDON, en los que se aprecia la mayor frecuencia de la población 
masculina alrededor del 344 y 353, y de la correspondiente femenina en el 533 (SHELDON, 


Atlas of Men, ed. c., p. 12, 13). ] : : 
sv Ver M. BarBano, Estudios de Psicología Experimental. 1, Madrid, 1946, p. 245-353. 
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masculinidad o femineidad del cuerpo que informa. Las experiencias de 
Steinach sobre trasplantes de glándulas sexuales en el sexo opuesto, 
previa castración, con el cambio total del instinto y la psicología consi- 
guiente, muestra que las cualidades anímicas de masculinidad o femi- 
neidad son factores que componen accidentalmente con el resto del psi- 
quismo humano. La doctrina del alma como forma del cuerpo, que forzó 
al Angélico a admitir la diversidad sustancilal de las almas, no parece 
obligar a suponer la inicial diversidad sexual de las mismas, contando 
con experiencias en contra de difícil explicación en aquella hipótesis. 
La simple inspección del esquemia anterior sobre la situación de am- 
bos sexos en el triángulo de Sheldon nos señala la cualidad dominante 
del psiquismo femenino, que matiza todas las demás. Hay, en efecto, un 
corrimiento hacia la zona opuesta al polo S, es decir, hacia la zona de 
la afectividad y emotividad, y es que las diferencias del sexo se dan en 
orden a su correspondiente finalismo. En la distribución de funciones 
de los miembros de la familia, el hombre ha nacido para el trabajo (polo 
de actividad: «somatotonía») y la mujer para la maternidad (zona de la 
afectividad-emotividad: «Viscerotonía-Cerebrotonía»). 


Resumamos brevemente algo de lo mucho que se hta escrito sobre 
las diferencias que existen entre el psiquismo femenino y masculino. 
Algunos creen, sin embargo, que, a pesar del volumen de publicaciones 
sobre el tema, el estudio de la psicología femenina se encuentra todavía 
en un estado precientífico. Coloquemos los rasgos diferenciales a doble 
columna plara su mejor confrontación. 


HOMBRE 
[Tipo medio entre los tres 
psicotipos polares] 


MUJER 
[Tipo medio] 


1) Orien- 
tación | 1. Se orienta al futuro de la fa-| 1. Se orienta al presente, o al 
de la milia, patria, humanidad. futuro más inmediato. 
men- | 2. Objetivos amplios. 2. Objetivos sólo familiares. 
LO 
Usa ordinariamente el discur- Se guía por la ¿intuición emo- 
so lógico. Mayor capacidad cional (corazonadas). Tenden- 
para la abstracción y demos- cia a lo concreto. 
tración. - 
Juicio frío, sereno, imparcial. Juicio apasionado. Piensa con 
2) Inteli- Matiza sus opiniones y «dis- el corazón, con simplismo y 
gen- tingue». Concibe las leyes sin sin matizar. Concibe la ley de 


cia 


excepciones (todo iguales). 
Capacidad creadora y organi- 
zadora (espíritu de innova- 
ción). 


Más fuerza de convicción. 


excepción o de favor. 
Domina en facultades menta- 
les reproductivas (espíritu de 
conservatismo, menos en la 
moda). 

Más credulidad y fe. 
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1. 


3) Volun- 
tad, ... 


4) Afecti- 
vidad, 


10. 


da 


5) Acción 


Más personalidad e indepen- 
dencia. 

Máz tesón en el querer. Nor- 
mas firmes de conducta. 


Capacidad de mando. 


Aptitud para la empresa y la 
aventura (económica, cientí- 
fica, militar...). 

Espíritu de progreso. 


Responsabilidad y madurez. 


Intensidad moderada del amor 
y a intermitencias. 

En la vida sexual es, en ge- 
neral, el elemento activo. En 
su amor domina lo sensual, y 
por lo mismo el amor no es 
muy profundo. 


No se acicala mucho el pelo, : 


pañuelito... 
Predilección por lo verdadero. 


Pasión por las cosas de la 
naturaleza y por los hechos 
que afectan a la humanidad. 
Poca capacidad de compasión. 
Propensión al sentimiento de 
perdón. 

Ansias de felicidad insatisfe- 
chas por aspirar a cosas gran- 
des y difíciles de conseguir. 
No se resigna ante el fracaso. 


Siente más el deber para con 
la patria y la sociedad que el 
deber conyugal. 

Ama la sinceridad y simpli- 
cidad. 

Religión más racional que 
afectiva. No le gustas las de- 
vociones menudas ni frecuen- 
tes, Poco propenso a supers- 
ticiones (menos en el caso de 
que carezca de fe...). 


Resistencia física para el tra- 


bajo duro. 

Tacto en la vida social para 
resolver directamente situa- 
ciones difíciles, con cálculo y 
astucia. 

No le influye mucho el am 
biente en su acción. 

Poca adaptabilidad al medio 
social si asciende o baja de 
posición. 


de 


2, 


a 


10. 


11. 


S 


Dependencia respecto del va- 
rón, 

Veleidad unas veces y. obsti- 
nación otras para lo que le 
conviene. 

Pocas cualidades de mando 
(por su parcialidad, imprevi- 
sión del futuro, emocionabi- 
lidad infundada...). 

Pocas cualidades de empresa 
(indecisión y dudas, volubi- 
lidad...). 

Espíritu de estabilidad y con- 
servadurismo 

Alma infantil («Las mujeres 
son niños grandes»). 


Fuerte intensidad y continui- 
dad en el amor. : 
En la vida sexual es, en ge- 
neral, el elemento pasivo. Do- 
mina lo espiritual en su amor, 
que por lo mismo es pro- 
fundo. 

Se extrema y eterniza en los 
detalles del tocador. 
Predilección por lo bueno, 
bello y agradable. 

Pasión por las personas y co- 
sas de su hogar. 


Gran capacidad de compasión. 
Propensión al sentimiento de 
venganza. 

Capacidad de satisfacer el an- 
helo de felicidad en cosas pe- 
queñas. 

Acepta resignada la desgracia 
y el fracaso, 

Siente más el deber conyugal 
que el para con la patria y 


.la sociedad. 


Gran capacidad de ficción, 
doblez y disimulo. 

Muy religiosa. Le gustan las 
devociones pequeñas y fre- 
cuentes, y fácilmente cae en 
supersticiones. 


Poca resistencia física para el 
trabajo duro. 

Capacidad para resolver si- 
tuaciones difíciles usando co- 
mo medio u femineidad y 
atractivo personal. 

Depende completamente del 
ambiente. 

Capacidad de adaptación, al 
medio social. 
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c) Hagiotipo.—Haciendo un breve parangón entre el hagiotipo del 
hombre y el de la mujer, podríamos distribuir las principales virtudes 
de ambos sexos de un modo parecido a como lo hemos hecho en el psi- 
cotipo. 


HAGIOTIPO MASCULINO 


[Representado preferentemente por 


el tipo 2.0] 


Concibe la vida espiritual más 
complicada que la mujer (teoría 
de lo sobrenatural, concepciones 
teológicas que le crean dificulta- 
des en la práctica...). 


Predisposición al dinamismo 
apostólico, fortaleza, magnanimi- 
dad, decisión, justicia (y menos 
a las virtudes que señalamos co- 
rrelativamente como caracterís- 
ticas de la mujer). 


HAGIOTIPO FEMENINO 


Modo sencillo de concebir el ca-- 
mino espiritual por medio de 
una entrega amorosa. Concep- 
ción antropomórfica de Dios e: 
ideas poco claras sobre la teolo- 
gía de lo sobrenatural. 

Predisposición a la humildad, 
obediencia, caridad de afecto,. 
castidad, ¿contemplación afecti- 
va?, deseo de vida interior, amor: 
al sacrificio, capacidad de entre-- 
ga, paciencia (y menos a las vir- 


tudes que señalamos correlativa- 
mente como características del 
varón). 

3. Preferencia por la ascética, 3. Facilidad para la mística. 


d) Eltemperamento femenino, tal como queda descrito, ¿es más apto 
que el del hombre para la santidad?—0O en otros términos, ¿le es más: 
fácil la santidad a la mujer que al hombre? 

Ya se entiende que planteamos el problema en el sentido de una ma-. 
yor predisposición natural para la santidad canonizable o perfección (en 
el sentido explicado más arriba), sin querer por eso decir que Dios quede 
atado por ella en la distribución de sus gracias. Desde luego que la 
frase de San Pablo de que entre los bautizados en Cristo «no hay yt: 
hombre ni mujer» (92) es obvio que no decide esta cuestión, pues alude 
el Apóstol a que en la ley de gracia desaparecen todas las diferencias 
creadas por los hombres (disparidad 'arbitraria de derechos que había 
entonces entre esclavos y libres, hombres y mujeres, y hasta la misma 
diferencia entre judíos y gentiles, que los cristianos judaizantes querían 
prolongar aun después de abolida la ley antigua), pero no las diferencias: 
puestas y mantenidas por el mismo Dios (93). 

La cuestión se airea hoy día; y aunque punza la curiosidad del hom- 
bre, está todavía muy llena de oscuridades. El P. Giovanni da Vigo- 
lo, O. P., se inclina recientemente por la tesis de la mayor facilidad de 
la mujer (94). La propensión mayor que tiene ésta a la castidad, humil- 
dad y caridad, tanto a Dios como el prójimo —que son las virtudes más: 
necesarias y constitutivas de la santidad—, parece dar claramente la 

(92) Gal 3, 27-28. 

(93) De hecho San Pablo, aun en el orden sobrenatural, señala diferencias entre 


hombre y mujer (1 Cor 11, 3 y 13; 1 Tim 2, 12), aunque son ciertamente accidenta- 
les y en modo alguno se refieren a la santidad. 


(94) G. DA VIGOLO, A parita di condizioni e piu facile farsi santo per un uomo er: 
una donna?, «Rivista di Ascetica e Mistica», N. S., 2 (1957) 540-556. a 
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preferencia al sexo femenino. Por otra parte, su temperamento intuitivo: 
le hace “apto para la contemplación. 

Esto coincide, en general, con el hecho antes notado de que en el 
triángulo sheldoniano la mujer cae en la zona del amor con clara prefe- 
rencia por el polo del amor de benevolencia. Por otra parte, las difi-- 
cultades que Da Vigolo opone a su tesis parecen quedar suficientemente 
resueltas, y su argumentación tiene su fuerza, si se exceptúa lo del. 
temperamento intuitivo de la mujer, ya que la intuición propia de ésta. 
es la emocional (corazonadas), mientras que la apta para la contempla- 
ción es una intuición algo más racional. 

Sin embargo, el problema no nos parece completamente resuelto de- 
este modo. En primer lugar, puede dudarse de que la mujer tenga mayor 
facilidad para la caridad auténtica. En efecto, en ese mismo predominio: 
de la afectividad, que le da cierta preeminencia en el amor, está su mayor 
y más grave defecto .ascético. Demal, acerca de un tema parecido, dis-- 
curre de este modo: «El carácter de la mujer está definido, ante todo,. 
por el vigor y profundidad de su corazón [...]. Es evidente que estas. 
cualidades pueden ponerse al servicio de la vida religiosa mejor que: 
las del varón. La religión cristiana es más rica en valores afectivos que 
otra alguna. Piénsese en la doctrina del tamor, Providencia paternal de 
Dios, Encarnación y Pasión del Redentor, misterio de la Eucaristía, culto 
al Corazón de Jesús y de María. Muchas verdades religiosas impresionan 
al corazón de la mujer más que al espíritu seco del varón. Por este mo-- 
tivo, la mujer está más expuesta al peligro del sentimentalismo morbo-- 
so» (95). Ahora bien: la caridad auténtica dista mucho de éste. Más 
aún, si se observa la facilidad con que la mujer pasa de la noche a la 
mañana del amor más intenso al odio más feroz, se verá confirmado 
que esta pasión, para llegar a ser virtud verdaderta de caridad, le queda 
un largo camino por andar. Por otro lado, aunque se tratase de la ca- 
ridad auténtica, hay tres miatices de ésta (caridad de afecto, de servicio. 
y de obras), y si bien la mujer parece dominar al varón en el primero y 
segundo de ellos, es superada por éste en el tercero. 

En segundo lugar, debe distinguirse —como ya hicimos al princi-- 
pio— entre santidad-canonizable o perfección y santidad-gracia; aquélla 
es un término absoluto; ésta, relativo. Ahora bien: aunque a la mujer: 
le fuese más fácil la santidad canonizable (que pide un término fijo y 
tasado de humildad, castidad y otras virtudes, exigido escrupulosamente 
por la Iglesia antes de dar su veredicto de santidad sobre un sujeto), . 
respecto a la santidad-gracia más bien habría que decir lo contrario. La 
santidad-gracia tiene un metro más individual y a la medida del sujeto. 
Su índice es una relación entre los talentos recibidos y los que el sujeto 
ha conseguido trabajando con ellos (96). Por eso, en igualdad de cir- 
cunstancias, la humildad y la castidad del hombre son más meritorias 
y agradables a Dios que las de la mujer. Más amor muestra, en efecto, 
el que, en paridad de adjuntos, se vence más generosamente por Dios.. 


(95) W. DrmazL, Psicología Pastoral práctica. Madrid, 1956, p. 101 (subrayamos nos-- 


otros. 
(96) Mt 25, 14-30. 
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De hecho, la humildad del varón —que tiene más cualidades de conjunto 
que la mujer— tiene mayor parecido con la que mostraba Jesucristo, 
quien, lleno de dones y posibilidades de exhibirlos, no lo hizo. Esta afir- 
mación puede ser taceptada por Da Vigolo, que, sin duda, se refiere a la 
santidad-canonizable, pero no está de más constatarla por la claridad que 
aporta. 

En tercer lugar, la santidad y perfección depende del conjunto de 
las virtudes, no sólo de una o dos de ellas, aunque éstas sean las más 
importantes. Por eso, deducir, sin más, de la mayor facilidad de la mujer 
para las dos o tres virtudes más básicas del cristianismo, la mayor fa- 
<ilidad para la perfección absoluta, no parece correcto; pues puede ser 
que junto a esa mayor inclinación a estas virtudes exista una mayor 
«dificultad para otras que hagan al conjunto no tan indiscutiblemente 
superior. Convendría, pues, establecer una comparación de conjunto, 
.que no es fácil. El hombre domina en igualdad de circunstancias en las 
virtudes que se han llamado activas o fuertes, mientras que la mujer 
“en las pasivas, y es muy aventurado decidirse por unas u otras. Hagamos 
“un intento de comparación con los distintos matices de la caridad, que 
nos mostrará lo difícil de estas apreciaciones. La caridad a que los teó- 
logos dan la primacía entre todas las virtudes (97) es la total, no la de 
“un matiz exclusivo de ningún tipo ni sexo. Ahora bien: si tomamos la 
preciosa descripción que San Pablo hace de la caridad (98) y distribuí- 
mos las cualidades positivas y los defectos contrarios a ella entre los 
tres hagiotipos (99), veremos que es difícil decidirse por el psiquismo 
“ascético masculino —que se localiza en el tipo P con preferencia— o 
“por el femenino, que recoge las virtudes y defectos del A y D. Creemos, 
“pues, para no alargarnos más en este tema, que por ahora la cuestión 
queda en suspenso hasta que se aduzcan razones más convincentes. 

e) Algunas normas pastorales para la dirección de la mujer.—Entre 
los problemas de Ascética Diferencial tratados, el de las relaciones entre 


(97) 2, 2, q. 184, a. 1. 

(98) 1 Cor 13, 4-7. 
4 09) Se trata sólo de una atribución predominante, no exclusiva, de las virtudes y 
defectos. 


Tipo A Tipo P Tipo D 


il. benigna est 
1. patiens est (aguan-| 1. patiens est (sufrido) 


Cualidades po- te) 
sitivas de la congaudet veritati 
caridad ...... omnia suffert 2. Omnia suffert 


omnia credit 
omnia sperat omnia sperat 
omnia sustinet 3. omnia sustinet 


O 
po 


4. non agit perperam e 
1. non aemulatur (ce- 
los) 


¿Defectos con- 
tra la cari-|1. non  quaerit quae 
dl onss notas ES sua sunt 


non inflatur 

non est ambitiosa 

non quaerit quae |2. non quaerit quae 
sua sunt sua sunt 

non irritatur non irritatur 

non cogitat malum non cogitat malum 
non gaudet super non gaudet super 
iniquitate iniquitate 


Pp a 


gra 0 
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director y dirigido es el que pide más atención, pues los demás sólo 
exigen ligeras variantes hablando del sexo femenino. 

Hemos dicho que la actitud del director con su dirigido había de ser 
paternal; pero es obvio el peligro que esto encierra en el trato íntimo 
de los dos sexos, aunque verse sólo sobre temas de orden sobrenatural. 
La norma general que puede darse para el trato del sacerdote con jó- 
venes «ellas», y que es sustancialmente válido para todo el sexo feme- 
nino, es ésta. Hablando en público ta una colectividad de jóvenes, el 
sacerdote ha de tratarlas delicada y finamente, suave y caballerosamen- 
te; en cambio, el trato con la joven en particular exige del sacerdote 
seriedad, brevedad, ir «ad rem»... Es exactamente la norma opuesta a 
la que debe seguirse con los jóvenes. A éstos hay que hablarles en pú- 
blico de un modo masculino: rasgado, casi duro, sin contemplaciones 
ni mimos; pero en particular, con cariño paternal, suavidad y compren- 
sión sin límites, , 

La confesión exige capítulo aparte, en el que no podemos entrar 
tahora. La mujer tiene mayor necesidad natural que el hombre de apoyo 
y dirección, y es obvio que la busque ansiosamente en el confesor o 
director. Sin embargo, no es oro todo lo que reluce, y junto a esa razo- 
nable necesidad de apoyo se mezcla fácilmente el innato deseo en ella 
de trato íntimo, de desvelar todos los rincones de su alma: una claridad 
nimia de conciencia que, en lo que tiene de exceso, procede del deseo 
eterno en la mujer de causar admiración. Ese descubrirse espiritual- 
mente que supone el minucioso detallar los pormenores más íntimos del 
alma es muy del gusto del alma femenina; y no hay que olvidar que el 
nudismo anímico es mucho más imperioso en las personas que sofocan 
el otro nudismo corporal. Por eso, el consejo dlado antes al director de 
varones, de ser y aparecer sobrenatural, hay que redoblarlo tratando 
de la dirección a mujeres. Y por eso mismo, el sacerdote ha de saber 
escuchar pacientemente a la dirigida —siguiendo el consejo de oír siem- 
pre—, pero poniendo freno cuando sobrepase ésta cierta medida. Ya 
se ve el prudente cuidado que el confesor ha de tener para sortear estos 
escollos tan humanos y aminorar estos inconvenientes, en parte inevi- 
tables (100). 

Los problemas generales de Ascética Diferencial afectan por igual 
a la mujer que 'lal hombre, aunque con algunas variantes. El de la «per- 
sonalidad y santidad» no tiene el mismo sentido en ambos sexos. El 
deseo de triunfo en la mujer adquiere los tonos de su psiquismo pa- 
sional; y aunque es problema más de vanidad que de soberbia, las cri- 
sis que provoca son más clamorosas que las del hombre. Con todo, el 
sacrificio que tal vez le exija la perfección no será el de puestos ele- 
vados, sino el de la renuncia al aprecio inmoderado de estima humana 
de parte de las personas que inmediatamente la rodean. 

El problema de la ascética positiva o negativa pide también aclara- 
ción en la mujer. Por un lado, la mujer, en cuanto tal, tiende a la ascé- 
tica positiva del amor, pero, por otro, su timidez e inmadurez afectiva 


(100) Ver César Vaca, Guías de almas. Madrid, 1953, p. 355-372. 
4 
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le crean unos miedos infundados de pecado que saben a hamartío-cen- 
trismo. Por eso, el director ha de confirmar a la dirigida en la línea 
del amor, que no presenta para ella los inconvenientes que en el tipo A, 
y ha de ayudarla a superar los miedos irracionales de pecado. 


Los escrúpulos también presentan en la mujer: caracteres especiales. 
La mayor inseguridad de su yo y su timidez hacen, por un lado, que la 
terapéutica de la conciencia escrupulosa sea más difícil; pero, por otro, 
queda esto ampliamente compensado por su natural docilidad, Sólo en 
el caso de que se mezclase en ella el deseo de llamar la atención sobre 
sí, podría originar inconscientemente una terquedad y complicaciones 
tanímicas que llevasen al retortero al director, máxime si se aliase enton- 
ces todo ello con un fundamento real de escrupulosidad. En fin, el cono- 
cimiento propio es otra virtud en la que debe trabajar especialmente 
la mujer, que está más sujeta que el varón a mecanismos subconscientes 
de defensa, y que, como más instintiva, maneja las reacciones de ficción 
con más destreza que el hombre. 


CONCLUSIONES 


Una consecuencia creemos que flota a lo largo de todo este estudio. 
La mayor parte de los problemas ascéticos discutidos encuentran su 
solución plena en la Ascética Diferencial. Muchos de ellos nacen de 
los conatos que los diversos hagiotipos extremos realizan por interpre- 
tar la doctrina del Evangelio —que es la única norma válida para todos 
los tiempos y naciones— desde un ángulo de visión parcial. Si se inten- 
tase luego presentar esta interpretación como la única valedera para 
toda circunstancia espacio-temporal, se habría deformado el Evangelio. 
Nos daríamos por bien pagados si quedase clara esta sola conclusión. 


Notemos de paso que el mismo problema que ahora señalamos en el 
orden del individuo existe —y exacerbado— en el de las colectividades. 
En un tiempo como el nuestro, de creciente interniacionalismo, en el 
que las culturas se entrecruzan y tienden a desdibujarse, se oye ya 
comparar una ascética latina a otra anglosajona (y dentro de no mucho 
se hablará de una 'ascética oriental y occidental), con perturbación de 
las conciencias, que juzgan y condenan a los de otra ideología, desde 
su punto de vista parcial y limitado. De ahí puede nacer (y ya apuntan 
las turbias consecuencias), o un relativismo ascético, que crea no existir 
normas absolutas valederas para todos, o un deseo inmoderado de asi- 
milar las concepciones y prácticas de otros grupos étnicos (general- 
mente, los de normas menos estrechas). Pero la solución es clara: no 
hay más que un canon absoluto que pueda aplicarse sin peligro a todo 
caso e hipótesis: la ascética cristiana fundamentada en el Evangelio. 
Las ascéticas mal llamadas «latina» o «anglosajona» son ya aplicaciones 
concretas, mejor o peor hechas, de las normas de verfección evangélicas 
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a un clima espiritual determinado, y que no pueden, por lo mismo. as- 
pirar a ser valederas en toda hipótesis. 

Esta solución está lejos de los dos extremos indicados. Del relati- 
vismo ascético, porque admite una norma absoluta e inmutable junto a: 
las diversas normas que valen sólo en determinados medios ascéticos, a 
la vez que acepta la posibilidad de que en las colectividades como en los 
individuos quepan desviaciones. (¡No puede pensarse, en efecto, que 
todo lo que se admite en un ambiente ascético esté exento de revisión!) 
Está también alejada del ansia desbocada de asimilación de otros modos 
de vivir ascéticos, porque cadáa temperamento racial requiere su adap- 
tación propia —la que se ha ido obrando espontáneamente a través de 
siglos—, y los injertos innaturales están condenados al fracaso, con las 
consecuencias catastróficas que en estla materia se pueden seguir. Al- 
gunas de las naciones más o menos limítrofes de ambas corrientes seña- 
ladas sufren hoy graves crisis, y deben pensar, quienes tienen la res- 
ponsabilidad de resolverlas, las serias consecuencias que pueden 
sobrevenir de injertar, por ejemplo, en un temperamento latino una 
concepción y praxis ascética anglosajona, óptima de suyo, pero adaptada 
en el largo correr de siglos a otro temperamento muy diverso, 

Esta actitud de los individuos y de las colectividades de querer for- 
Zar hacia su estrecho campo el Evangelio —que es patrimonio de toda 
la comunidad cristiana— y de censurar a los que no piensen como ellos 
es, por desgracia, de todos los tiempos y profundamente humana. En 
efecto, si miramos al terreno dogmático, frente a los heterodoxos de iz- 
quierda, que por su libertinaje intelectual de amplitud sin límites niegan 
lo que la Iglesia propone como de fe, encontramos a los heterodoxos 
de derecha (sit venia verbo), que por un integrismo de miras estrechas 
y en el fondo soberbio, condenan 'al que no defiende lo que ellos, atro- 
pellando de hecho en nombre de la Iglesia, lo que Ella respeta y aun 
aprueba. Y si miramos al campo ascético y moral, frente a los laxos que 
pretenden ensanchar las normas de la Etica y Ascética haciéndolas a 
medida de sus amplísimos espíritus, encontramos los puritanos de todos 
los tiempos, que quieren ahogar al prójimo con la misma soga que a 
ellos les atenaza. Y... —¡lastimosa situ'lación...! — en medio de esos dos 
grupos antagónicos, ¡cuántas veces se encuentra casi solitario el Evan- 
gelio, la verdadera ortodoxia que los hombres quieren deformar en p10- 
vecho propio! 

Se desprende también de lo dicho el cuidado especial con que ha de 
tandar el sembrador de la doctrina evangélica cuando no se trata de la 
dirección individual, sino colectiva, en pláticas, sermones, escritos, et- 
cétera. Por parte del que habla o escribe, es obvio que sienta éste espe- 
cialmente las verdades e interpretaciones del Evangelio aue dicen más 
con su temperamento y hagiotipo. Por eso, si es extremo, ha de ir con 
cuidado, para no proponer como evangélico lo que tal vez es una visión 
angulosa de él, muy apta para los que son de su misma fisonomía ascé- 
tica, pero molesta para los de otra. Por parte del que escucha o lee, hay 
que tener presente que en una colectividad ha de haber por fuerza 
oyentes o rectores de todos los gustos y temperamentos. Por eso, se ha 
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de esforzar el director por proponer a todos la Ascética común del Evan- 
gelio, no presentando la mortificación, caridad, apostolado, etcétera, 
como lo entiende un tipo determinado de perfección, a menos que de 
algún modo se advierta de ello al auditorio, para no llamarle a engaño. 

Es evidente que la Ascética cristiana, siendo una y siempre la mis- 
mía, ha de ir revistiéndose con el ropaje del tiempo y del espacio en que 
vive; pero hay que poner todo empeño en que estas variantes, que son 
completamente accidentales, no se confundan con lo sustancial, y lle- 
guemos a perder esto por aquello. 

ía problemática que este ángulo de visión suscita ya se ve que es 
fecunda. Esperamos en otra ocasión enfocar el Evangelio desde este 
punto de vista diferencial, que guarda, a lo que creemos, lecciones de 
interés. 


ALEJANDRO ROLDÁN, $. J. 
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VIDA TEOLOGAL DURANTE LA 
PURIFICACION INTERIOR 


EN LOS ESCRITOS DE SAN JUAN DE LA CRUZ— 


INTRODUCCION 


A. NUEVO ASPECTO DE LA NOCHE SANJUANISTA 


El íntimo trato con Dios a que el hombre llega en el estado de per- 
fección hace imprescindible una rigurosa purificación previa. Esta se 
va realizando constantemente, paralela al desarrollo de la vida espiri- 
tual, Hay, sin embargo, tiempos de mayor intensidad en que toda la 
actividad interior se concentra en ella, quedando momentáneamente ol- 
vidados en apariencia los demás aspectos de la vida del espíritu. 

Niadie ha tratado esta purificación interna del hombre con la clari- 
dad y competencia que lo ha hecho San Juan de la Cruz. Quien, además 
de doctrina abundante, nos ha legado, para designarla, un nombre, car- 
gado de simbolismo: «noche». 

Es, indudablemente, éste el punto de su doctrina que ha sido objeto 
de miayor número de estudios (1). Creemos, no obstante, que es un tema 
en gran parte inexplorado. He aquí una idea general de los frutos con- 
seguidos por los investigadores. Distingamos previamente la visión de 
noche de su explicación. 

En lo que se refiere a la primera, el panorama es completamente 
negativo. El almáa ha de renunciar a todo lo que ella misma puede. 
Dios la privará del resto. En la purificación pasiva del espíritu, punto 
Un catálogo de bibliogratía selecta puede verse en la edición hecha por el 


P. Lucinio de las obras del Santo: Vida y Obras de San Juan de la Cruz. Madrid, «Bi- 
blioteca de Autores Cristianos», 1955, 3.* ed., p. 1354-1356. 
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culminante de la noche, la negación alcanza su mayor profundidad. En 
ella las potencias espirituales se sienten impedidas para lo pa 
ral y sin ganas de aplicarse a lo natural. La contemplación, que a j- 
tuye el anterior modo de obrar, es al principio desproporcionada, y, por 
consiguiente, causa miayor desazón. La poca luz que la mente humana 
recibe, acrecienta en ella el conocimiento de su imperfección, acarreando 
nuevo dolor. 

La explicación se centra en la noche pasiva, ya que lo activo se ex- 
plica con simple aumento de energía en la voluntad. Los elementos anda 
lizados para la explicación son los mismos que dan la visión de la noche : 
violencia de la infusión divina, dificultad de obrar con las potencias, 
más clara percepción de la íntima pobreza humana. Si, poniendo juntos 
todos estos elementos, los intensificamos, obtendremos el dolor purifi- 
cativo en el grado que lo deseemos. La raíz del sufrimiento sería, según 
esto, el violento antagonismo entre la miseria que en sí misma tiene y 
percibe el alma y, por otra parte, la luz de amor que de fuera se le 
infunde. 

Tanto la visión de la noche como su análisis nos parecen verdaderos, 
pero incompletos. Más tarde veremos por qué. 


El concepto de noche es negación. Mas la realidad debe ser más com- 
plicadla, pues de sola negación nadie vive ni se mantiene. ¿Qué nuevos 
elementos añade el Santo? A investigarlo se dirige el presente estudio. 
Vamos a poner de relieve y esclarecer un punto bien definido de la doc- 
trina sanjuanista: la rica actividad vital y espiritual que el alma posee 
en medio de la aniquilación aparente causada por la purificación o no- 
che. Considerando noche en su doble significado. Como aspecto, y es 
la privación que acompaña toda la vida del alma en los primeros grados. 
Como período cronológico, en que la privación alcanza especial inten- 
sidad. 


No se Ha descubierto el secreto resorte que mantiene despiertas y 
en continua operación las potencias espirituales, privadas, por otra par- 
te, de todo recurso propio. Por la escasa atención que se ha prestado a 
este punto, viene a creerse que el valor de la vida en aridez consiste 
únicamente en ser condición indispensable de la unión que sigue. Tanto 
vale cuanto vale en función de ella. Contribuye a descuidarla de ese 
modo el hecho de que el mismo Doctor Místico la denomina y considera 
«tránsito» o pasaje hacia la unión (2). Es una serie de etapas en busca 


(2) «Por tres cosas podemos decir que se llama 
a la unión de Dios». Subida del Monte Carmelo, lib. 1, c. 2. n. 1. 

Citamos los escritos del Santo por la recienté edición del P. José Vicente de la Euca- 
ristía, O. C. D.: San JuAN DE La CRUZ, Obras completas. Madrid, «Editorial de Espiri- 
tualidad», 1957. Teniendo en cuenta las rectificaciones del P. SIMEÓN DE La S. FamiILIa, 
en «Archivum Bibliographicum Carmelitanum» (Suplemento de «Ephemerides Carme- 
liticae») 2 (1957) 271-280. 

En el modo de citar adoptamos un método, últimamente muy difundido, que, por 
su brevedad, permite incluir las referencias en el curso de la redacción : 

S = Subida del Monte Carmelo. 
N = Voche: oscura. 
C = Cántico espiritual (segunda redacción). 
Ll = Llama de amor viva (segunda redacción). 
En Subida y Noche damos, separados por coma, el libro, el capítulo y el número 


noche este tránsito que hace el alma 
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de algo ulterior, Mas esto no quita nada a su valor actual. La entrada 
de un monumento artístico puede muy bien ser, a su vez, una gran obra 
de arte. 

Es precisamente lo que vamos a investigar. El valor de esta vida 
provisional, negativa, mirada en sí misma, prescindiendo del que tiene 
como medio plara conseguir la unión. Superfluo resulta advertir que 
directamente nos interesa el aspecto espiritual, no el psicológico de la 
vida en desnudez. 


Buscando satisfacer las exigencias de esta primera idea, hemos to- 
pado impensadamente con un nuevo filón: las virtudes teologales. Son 
ellas los medios de vida de que el lalma dispone en la purificación y la 
causa de su prodigiosa eficacia. El manantial oculto de la vitalidad que 
inunda al alma durante la noche lo ha descubierto nuestro Santo en 
los mismísimos medios de Causar la privación y sequedad. Al mismo 
tiempo que llevan la desnudez al máximo, las virtudes teologales co- 
munican al alma, ya en la noche, abundante savia confortadora, que 
hace preciosa y pujante la vida interior en medio de la crisis. 

Por eso, les concederemos a continuación un lugar tan destacado. 
Pero no debe olvidarse que entran en función de la vida del alma, que 
es lo que intentamos explicar. Por consiguiente, más que las propiedades 
dogmáticas de esas virtudes, examinamos su actividad y funciones vi- 
tales. Dado, por otra parte, que en la vida real, según San Juan de la 
Cruz, intervienen las tres juntas y en bloque, no cuidamos por ahora 
de exponer la función peculiar de cada una. Estamos convencidos de 
que su aspecto vital es el más importante en los planes del Místico Doc- 
tor. A él se supeditan las descripciones estáticas que hace de los diver- 
sos elementos. 

Es verdad que a ratos la investigación parece olvidar la vida del 
alma y centrarse enteramente en las virtudes teologales. Es un viraje 
hecho de propósito y plenamente justificado, Se ahonda más fácilmente 
en el conocimiento de la vida íntim'ta examinando los medios con que se 
realiza y manifiesta, que procurando analizarla directamente. Como, por 
otra parte, en la doctrina del Santo ambos puntos de vista vienen a 
identificarse: vidla de pura desnudez equivale a vida de virtudes teolo- 
gales puras, el cambio de perspectiva no nos desvía mínimamente. 

La fuerza de nuestro tema se centra en el acoplamiento virtudes 
teologales-purificación, que da sentido a esta última, evitando aue se 
convierta en un cúmulo de penas, especie de infierno temporáneo (3). 

Al dar tanta importancia al elemento positivo de la noche, no ex- 
cluímos el resto. Lo hemos escogido por creerlo de primer orden y, al 


marginal añadido por los editores. En Cántico y Llama, la estrofa y el número margi- 
nal. El guión y el punto separan números del mismo orden: libros, capítulos, etc. El 
guión incluye los intermedios. El punto, solamente los números que se citan expresa- 
mente. 

Para mayor comodidad, citamos Noche por libros y capítulos, que aun conserva 
nuestra edición. , E 

(3) Al hablar de vida teologal en la noche, no queremos decir que vamos a inves- 
tigar lo que hay de teologal en la vida de noche, poco o mucho. Significa que, exami- 
nada la vida de la noche en sus varios aspectos, la denominación más apta para desig- 
nar el conjunto nos parece «vida teologal». 
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mismo tiempo, bastante desatendido. Es la otra ladera de la subida 
del Monte Carmelo. Contribuiremos así a Hacer viable la realización 
de un estudio sintético sobre el contenido integral de la noche san- 
juanista (4). 8 

La forzosa brevedad nos coloca ante un dilema: extensión O detalle. 
Hemos optado por el primer plan, creyéndolo de «mayor utilidad para 
el lector. Pero eso llevia inherente la renuncia a demostrar con escrupu- 
losidad científica cada una de las conclusiones. A la mayoría interesan 
más las ideas que el proceso por donde se llegó a ellas. Merced a esta 
parcial limitación, dispondremos de espacio para dar una visión inte- 
gral de la vida interior durante la noche. Aunque no detallada, la juz- 
gamos suficiente. Esclareceremos por separado los tres puntos siguien- 
tes: 1) la vida del almia en la noche, su carácter general; 2) plantea- 
miento y realización de la vida en la noche activa; 3) planteamiento 
y realización de la vida en la noche pasiva. 


B. LA OBRA «SUBIDA-NOCHE» 


Hemos limitado el campo de nuestro estudio ta sólo una parte de 
la obra sanjuanista: la comprendida bajo los títulos Subida del Monte 
Carmelo y Noche oscura. Parecerá extraño, tratándose de exponer el 
lado positivo del camino espiritual, siendo ésta la obra en que menos 
abunda. 

He aquí el motivo de nuestra rara preferencia. Si fuésemos a bus- 
car en Cántico y Llama el elemento positivo, con menor trabajo llega- 
ríamos a las mismas conclusiones. Mas con este proceder fomentaríamos 
la creencia de que Subida y Noche contienen únicamente doctrina de 
negación y despojo. Si, por el contrario, nos limitamos metódicamente a 
estas obras, nos veremos obligados a extraer su contenido positivo. 
A costa de un poco más de esfuerzo, habremos logrado una ventaja 


enorme. La de contribuir a una más adecuada comprensión de la 
obra (5). 


1. Unidad temática de Subida y Noche.—El continuo paso que ha- 
cemos de una a otra de estas dos obras y el valor de algunas afirma- 
ciones supone resuelto el problema de su unidad. Solución que debe- 
mos previamente justificar. No es menester, para nuestro intento, dar 
una solución definitiva. Basta tomar la cuestión en el estado en que se 


(4) En los últimos treinta años se ha escrito mucho sobre San Juan de la Cruz. 
Son estudios parciales y aislados. Falta una obra de conjunto y fundamental. No se 
trata, evidentemente, de componer una enciclopedia sanjuanista. La obra a que me 
refiero ha de ser una síntesis homogénea. Se necesita, por consiguiente, criterio para 
discernir lo bien fundado y capacidad de organizarlo. Sin intenciones de dar por con- 
cluídas las investigaciones sobre el Santo. Sería más bien un punto de partida, 
deslindando lo ya encontrado de lo que aun espera la diligencia del investigador. 

(5) Si citamos Cántico y Llama u otros escritos menores del Santo, nunca será 
como textos básicos para plantear un problema o dar una solución, sino para ilus- 
trar o corroborar alguna idea ya probada con Subida o Noche. Tomaremos, por tanto, 
los textos clarísimos que nu ofrecen dificultad alguna ni nos exigen examinar el con: 
texto o la obra entera, que es precisamente lo que hemos querido evitar, 
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halla actualmente. En ninguna de las hipótesis sufriría nuestro modo 
de proceder. 

Sabido es que Subida y Noche, además de llevar título diverso, se 
presentan constantemente separadas en los manuscritos. El examen de 
su contenido parece, por el contrario, exigir íntima unión, ¿En qué 
grado, según la mente de San Juan de la Cruz, hay unidad o separación 
entre ellas? ¿Es Noche esa obra o libro a que el Santo remite en varios 
lugares de Subida? Distingamos bien los diversos puntos de la difi- 
cultad. 

a) «Y queremos notar que no es el problema si la noche pasiva es 
o no unila parte del tema general de Subida, porque esto consta afirma- 
tivamente con evidencia [...J» (6). Este punto es seguro. Aquí nada 
pueden los criterios externos. Es indudable que en Noche el Santo trata 
efectivamente la doctrina que en Subida deja para exponer más ade- 
lante. Y esto nos basta, en rigor, para citlar una y otra juntamente, como 
lo hacemos. : 

b) La dificultad está en saber si es Noche la obra de que San Juan 
de la Cruz habla en Subida. El P. Juan lo afirma decididamente (7). 
El P. Efrén, sin negarlo, pide justamente que, antes de dar una solución 
definitiva, se tenga también en cuenta el valor de los datos exter- 
nos (8). Creemos, sin embargo, que en este caso no llegan a debilitar 
la evidencia del criterio interno, que favorece la unidad. La separación 
cronológica no se opone a la unidad que aquí se defiende. 

c) Cuestión muy diversa es la unidad de título. Aquí es donde tie- 
nen fuerza los argumentos del P. Efrén, Todos los manuscritos y testigos 
lo dan diverso para una y otra obra. Y contra el criterio externo. en 
materia de títulos, nada puede el interno. Cada lautor puede intitular 
su obra como mejor le parezca. Y es conocida la arbitrariedad con que 
se hace frecuentemente. El P. Lucinio, en su segunda edición de las 
obras del Santo (9), ha sido el primero en juntar 'ambas obras bajo el 
título Noche oscura de la Subida del Monte Carmelo. Cree haber dado 
un paso a que obligaba la investigación de los últimos años (10). Por 
nuestra parte, pensamos que el cambio de título lo hta realizado por su 
propio riesgo, ya que los avances de la crítica van en otro sentido (11). 


(6) Juan De Jesús María, O. C. D., El Díptico Subida-Noche. En «Sanjuanistica», 
Studia a professoribus Facultatis theologicae Ordinis Carmelitarum  Discalceatorum 
[...] edita. Roma, 1943, p. 29-30. 

(DI CE EL Diptico. L-..1,p:80, ; y 

(8) EFRÉN DE La MADRE DE Dios, O. C. D., San Juan de la Cruz y el Misterio de la 
Stma. Trinidad en la vida espiritual. Zaragoza, 1947, p. 125. Son muy razonables sus 
advertencias. En práctica, sin embargo, parece desconocer los verdaderos argumentos 
que postulan la unión interna de Subida y Noche, como obras, cuando escribe: «El 
testimonio histórico nos obliga a separar los dos libros y el texto no nos obliga a 
unirlos. La unidad temática debe ser admitida; pero adviértase que la unidad del plan 
sanjuanista se realiza no sólo en la Subida y Noche, mas también, como expone hermo- 
samente Jerónimo de S. José, en el Cántico y Llama», p. mr La A do está fuera 
de lugar. Son de orden enteramente diverso los argumentos en uno y olro Caso. 

y Vida y Obras de San Juan de la Cruz, Madrid, B. A. C., 1950, 2.* ed., p. 528-532. 

(10) Ya antes había dado como cosa hecha el título único el P. Louis DE LA TRINI- 
TÉ, O. C. D., La Nuit de la Foi. En «Etudes Carmélitaines», 22. ,(1937),L, 192. "Parece 
aprobarlo igualmente el P. EMETERIO DEL S. CORAZÓN, O. C. D., La Noche Pasiva del es- 
píritu de San Juan de la Cruz. En «Revista de Espiritualidad», 18 (1959) 14. , A 

(11) En. «Archivum Bibliographicum Carmelitanum» 2 (1957) 267, el P. Simeón 
censura la innovación. 


DAR FEDERICO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 6 
Se ha tolerado el de Cántico espiritual porque el original no era propia- 
mente título. Subida y Noche, en cambio, lo tienen, y bien determinado. 


2. Contenido general de Subida-Noche.—Siendo Subida un cormen- 
tario o declaración de las canciones que empiezan «En una noche 0s- 
cura», era natural que abarcase todo el tema de éllas. Y como sabemos 
por el prólogo de Noche que en las últimas seis «se declaran varios y 
admirables efectos de la iluminación espiritual y unión de amor con 
Dios», debiera igualmente el comentario exponer la vida espiritual en 
su total extensión. 

Mas no ha declarado las postreras canciones. Ya en el prólogo de 
Subida se le ve un poco remiso. Parece que sus planes se limitan a ex- 
poner el camino de la unión, no la unión misma. 

Al final de Noche, él mismo lo confiesa expresamente. Sin haber aún 
hablado de la unión, cree dejar ya cumplido su principal intento: 


«Porque lo que era de más importancia, y por lo que yo 
principalmente me puse en esto, que fué por declarar esta 
noche a muchas almas que, pasando por ella, estaban de ella 
ignorantes, como en el prólogo se dice, está ya medianamente 
declarada y dada a entender, aunque harto menos de lc que 
ello es» (N' 2, 22, 2). 


Es una revelación más precisa de lo que ya sugería el prólogo de 
Subida. Tiene la ventaja de no ser propósitos iniciales, o lo que piensa 
escribir, sino lo que ha escrito, conforme él lo ve después de realizada 
la obra. | 

Pasada la noche, se propone tratar de la vida perfecta, «aunque ya 
con alguna más brevedad» (N 2, 22, 1). Pero ni aún eso cumple, pues 
continúa explicando las propiedades de la noche. Apenas tiene algun'as 
palabras que se refieran a la unión. Algo nos dice en otros lugares de 
esta obra, siempre de manera incidental e incompleta (cf. S 1, 11, 2. 3; 
OO a) 

Subida-Noche no expone, pues, la unión, sino el camino. Coincidi- 
mos, por tanto, con el Autor, limitándonos a estudiar en esta obra sola- 
mente el primer período de la vida espiritual. 


VIDA TEOLOGAL 


Con estas breves nociones podemos adentrarnos en el conocimiento 
de la vida misma, de los elementos que la integran y caracterizan. Dos 
“aparecen constantemente como los principales y más íntimos: la unión 
con Dios, o fin a que tiende, y las virtudes teologales, que son los me- 
dios con que se realiza. y 


—] 
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Las virtudes teologales no carecen de influjo en la estructura de 
Subida-Noche, Más considerable es el puesto que ocupan en el conte- 
nido. Pero su importancia capital la adquieren como programas de vida. 
El predominio se hace aquí absoluto. Son dueñas de la situación y cen- 
tro de toda la actividad espiritual. 

Junto a ellas se destaca un nuevo elemento: la unión con Dios Da 
sentido a todo el proceso que se desarrolla en este período. Desde el 
fondo incita al alma y la orienta en la elección de medios y en el modo 
de emplearlos. 

Ambos ingredientes coinciden en dar a la vida de noche su nota 
positiva más relevante: es vida teologal o teocéntrica. 


A. FINALIDAD TEOLOGAL 


El fin a que tiende toda la vida espiritual del hombre, según San 
Juan de la Cruz, es la unión con Dios (12). Hacia El se encaminan los 
pasos del alma desde el momento en que se pone en marcha. 

Advertimos 'laún mejor el ambiente de Divinidad que se respira en 
Subida-Noche comparando esta obra con Cántico y Llama. En Cántico 
todo gira en derredor de Cristo, y a El busca el alma unirse. En Llama 
la vida se hace trinitaria y el sublime misterio se convierte en centro. 
Subida-Noche, en cambio, mira a Dios. La Santísima Trinidad apenas 
si es nombrada. Jesucristo no está ausente, pero se presenta bajo una 
luz enteramente diversa. Raras veces se le pone como término de la 
unión (13). Por regla general, entra como mediador o dechado que nos 
eptia la Unión com Dios (cir.uiscd los 00 ueno es ale 

Esta referencia a los otros dos escritos mayores del Santo puede 
ayudar a percibir mejor la completa orientación hacia Dios en que la 
noche va a colocar al alma. No es, sin embargo, nuestro intento insistir 
en esta diferencia de matices entre las diversas obras. Queremos más 
bien hacer resaltar el aspecto teologal que el Doctor Místico inculca 
tanto en cuanto se opone a una vida espiritual orientada hacia la per- 
fección puramente moral o humanística. 


1. Teocéntrica en el hombre.—Los nombres mismos que el Santo 
emplea para designar el estado perfecto nos dan la clave de sus gustos 
y de sus ideas. 

El primero y más frecuente es el de «unión (de amor) con Dios» 
Aparece ya en las primeras líneas de Subida, a continuación del título 
(«divina unión»). Nuevamente es el primero en Noche, en el subtítulo 
(«perfecta unión de amor con Dios»). 

Sin ulterior análisis del término, ya se intuye que el ideal de per- 

(12) Cf. Dionisio DE S. JosÉ, O. C. D., Sentido teocéntrico del sistema de S. Juan 
de la Cruz. En «El Monte Carmelo» 53 (1949) 755-764. El autor comprueba este mismo 
hecho, pero lo encuadra en una orientación enteramente diversa de la nuestra. 

(13) Las últimas canciones de Subida-Noche hablan, como Cántico, de la unión con 
el Amado. Si las hubiera comentado todas, la obra hubiera probablemente recibido 


sentido cristocéntrico. Mas tal como se presenta actualmente, predomina el matiz 
divino. 
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fecvión propuesto al hombre está más allá de su ser. No se basta a sí 
mismo para ser perfecto. Su mirada ha de estar puesta en Dios, Sea 
cual fuere la unión con Dios de que aquí se habla, el mero hecho de 
serlo ya dice mucho. 

El Doctor Místico utiliza varias otras expresiones para designar la 
misma realidad. Todas encierran igual tendencia en su significado: 
«unión de semejanza», «transformación en Dios», «conformidad» (S 2, 
5, 2), «divino desposorio» (N' 2, 24, 3). 

El uso frecuente de tales términos no es casual. Es fruto de una 
predilección. San Juan de la Cruz conoce otros modos de expresar lo 
mismo, pero que no conformian tan aptamente con sus ideas: 


«Toda la doctrina que entiendo tratar en esta Subida del 
Monte Carmelo está incluída en las siguientes canciones, y en 
ellas se contiene el modo de subir hasta la cumbre del Monte, 
que es el alto de la perfección, que aquí llamamos unión del 
alm'ia con Dios» (S, argumento). 


Manifiesta ser consciente de que el término ordinario es «perfección». 
No obstante, él prefiere llamarla «unión del alma con Dios» (cf. N 1, 
US N 2 O, 9) 

Tal manera de mostrar sus preferencias nos trae a la memoria otro 
pasaje de Subida. Emplea la misma fórmula, a propósito de otra pala- 
bra, que le es también muy cara: «[...] los espirituales llaman purga- 
ciones o purificaciones del alma. Y aquí las llamamos noches [...]» 
(S 1, 1, 1). Deja el vocablo común en su tiempo, para sustituirlo por otro, 
que él prefiere: noche. El cambio, en esta ocasión, no es debido a un 
capricho filológico. Lleva un contenido doctrinal: «llamando noche os- 
cura con harta. propiedad. a este camino estrecho [...J]» (N 1, antes de 
la decl.). 

El acercamiento es luminoso. Muestra cómo el Doctor Místico, cuan- 
do se decide a realizar un cambio en la expresión, es porque le apremia 
una idea correspondiente que no cabe en el viejo molde. Entonces forja 
un nuevo término o da nuevo sentido al comúnmente usado (14). Pro- 
bablemente, unión no encierra tanta novedad, en expresión ni en con- 
tenido, como noche. De todos modos, la frase del Santo nos pone en la 


pista de talguna peculiaridad doctrinal sanjuanista en la idea de perfec- 
ción espiritual. 


2. Teocéntrica en la realidad.—El vocablo elegido por San Juan de 
la Cruz para designar la meta del camino interior es enteramente teo- 
logal. Y lo es más aún la realidad por él expresada. 

La perfección de que el Santo habla nada tiene de humanista. No se 
busca un alto grado de rectitud humana. La mera perfección moral, o 
simple práctica de las virtudes morales, no basta, como veremos en 
seguida. 


(14) «Unión» no es una novedad en el vocabulario espiritual de su época. Pero en 


ninguno de los autores tiene un influjo tan notable en la construcción orgánica de un 
sistema. 
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Fué tendencia renacentista considerar la perfección espiritual como 
armonioso funcionamiento de todas las potencias y energías humanas. 
San Juan de la Cruz, en varios campos, mianifiesta huellas del Rena- 
cimiento. Por ejemplo, en su escasa simpatía por la piedad de fórmulas 
y gestos (15). En este de que hablamos adopta una actitud de franca 
oposición, En sus obras entrevemos ya el contraste. El alma, llegada a 
lo que en su mente es la cumbre de la santidad, la meditación y opera- 
ciones consiguientes, oye con sorpresa decir al Santo que hay que dejar 
todo eso para comenzar a caminar en serio. 

¿Qué unión es esta de que el Místico Doctor habla? 

No nos interesa por ahora dar una noción completa. De los lugares 
en que más expresamente la expone sacamos estas líneas generales: su- 
pone la presencia natural de Dios en el hombre y la que llamamos por 
gracia. Es una concordia o unificación plena de las voluntades de Dios 
y el hombre. Una vez logrado esto, Dios infunde sus bienes en el alma 
con tanta liberalidad, que más plarece ésta Dios que alma. Conserva, 
sin embargo, su naturaleza distinta (cf. S 1, 11, 2. 3; S 2, 5), En el libro 
tercero de Subida (c. 2, 8-12) da algunas particularidades sobre la unión 
de las potencias. 


B. MEDIOS TEOLOGALES 


El concepto teologal de unión no es pura idea. Es dinámico. Actúa 
en adelante como principio directivo en la elección de medios para ca- 
minar hacia ella. Establece entre ellos jerarquía u orden de valores, 
según que lleven más o menos pronto, más o menos directamente. Por 
una regla elemental de filosofía, que el lautor mismo invoca: «Todos los 
medios han de ser proporcionados al fin» (S 2, 8, 2). , 

El espíritu se une con Dios por medio de las virtudes teologales: fe, 
esperanza y caridad. Es lo que están diciendo los temas y el orden de 
los libros segundo y tercero de Subida. 

No vamos a estudiar ahora la naturaleza de las virtudes teologales. 
Se trata sólo de considerar las tres globalmente como medio de llegar 
a la unión, frente a otros medios que se podrían proponer o se han 
propuesto (16). 


1. Insuficiencia de las virtudes morales.—Por contraste con las vir- 
tudes morales, se comprende mejor el valor de las teologales. 

Es un hecho de fácil comprobación que en Subida-Noche las virtu- 
des morales se nos presentan bajo una luz muy desfavorable. Mani- 
fiesta el Doctor Místico una cierta desestimia hacia ellas y los ejercicios 


(15) Cf. P. Crisócono DE Jesús SACRAMENTADO, San Juan de la Cruz, su obra cien- 
tífica y su obra literaria. T. I, Su obra científica. Madrid, 1929, p. 137-138. 

(16) El P. Crisógono considera el predominio de las virtudes teologales como uno 
de los caracteres de la escuela mística carmelitana. Vió también, aun cuando no supie- 
ra aprovecharlo, su importancia en el sistema doctrinal del Santo: «No hay cosa que 
más grande me parezca en el sistema místico de San Juan de la Cruz, que ese reducirlo 
todo a las tres virtudes teologales: fe para la inteligencia, esperanza para la memoria, 
caridad para el corazón». Escuela Mística Carmelitana. Madrid, 1930, p. 29. 
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espirituales en ellas fundados. Véanse algunos lugares: SILO OM ás 
O ES): 

Y no es que vayamos nosotros a buscar vituperios entre un cúmulo 
de elogios. No se encontrará casi ninguno. Y esos pocos no se refieren 
a ellas directamente, sino cuando son fruto de la pureza que las virtudes 
teologales adquieren en la noche pasiva (N 1, 12, 13). 

Muchos han debido ser los motivos que han impulsado al Santo a 
desconfiar tanto de las virtudes morales. El primero tal vez, la imper- 
fección con que, según da a entender, las practicaban muchos en su 
tiempo. A esta conclusión nos llevan las alusiones que hace al hablar 
de los pecados capitales (N 1, 2-7), y, sobre todo, cuando trata de los 
bienes en que puede gozarse la voluntad (S 3, 18 ss.). No es, pues, la 
virtud moral lo que San Juan de la Cruz no aprecia, sino la conducta 
de los espirituales que no saben practicarla. Y por eso no llegarán 'a 
poseerlas con perfección : 


«Mas hasta que cesen [los apetitos], no hay llegar, aun- 
que más virtudes ejercite, porque le falta el conseguirlas en 
perfección, la cual consiste en tener el alma vacía y desnuda y 
purificada de todo apetito» (S 1, 5, 6. Cf. S 2, 8, 4). 


Es innegable que aquí interviene la imperfección del sujeto. Pero 
no nos engañemos. La raíz de la ineficacia es mucho más honda. En los 
textos ya citados se entrevé una insuficiencia radical: se requieren, pero 
no bastan. Aun cuando se posean en el mayor grado a que puedan llegar 
por sí solas. El error fundamental de esas personas censuradas por el 
Santo no consiste principalmente en practicar mal las virtudes morales, 
sino en que «piensan que les bastará» (S 1, 8, 4; cf. S 2, 7, 5). 

Hay, por tanto, algo más que la simple imperfección del sujeto que 
las posee. La imperfección es inherente a las virtudes en sí mismas. 
San Juan de la Cruz ha declarado con precisión su pensamiento cuando 
habla de los bienes morales (S 3, 27-30): 


«El cuarto género en que se puede gozar la voluntad son 
bienes morales, y por bienes morales entendemos aquí las vir- 
tudes y los hábitos de ellas en cuanto morales y el ejercicio de 
cualquiera virtud y el ejercicio de las obras de misericordia, 
la guarda de la ley de Dios, y la política, y todo ejercicio de 
buena índole e inclinación» (S 3, 27, 1). 


En los dos capítulos siguientes describe algunos de los inconvenien- 
tes que presenta, para el Santo, la vida espiritual basada en el ejercicio 
de las virtudes morales. Son capítulos de trascendencia para percibir el 
sesgo de la ascética sanjuanista. Algo diremos de ellos en el apartado 
siguiente, al dar las ventajas de la ascética teologal (17). 


(17) Por la comparación que el Santo hace de las virtudes morales poseídas por 
los cristianos a las de los paganos, vemos en qué consiste el punto débil de estas vir- 
tudes. No se mira a su origen, si son infusas o adquiridas. La dificultad está en el 
objeto humano, en que podemos decir que coinciden las de unos Y OLLOS ACES. ll cda 


Jal: VIDA TEOLOGAL DURANTE LA PURIFICACIÓN INTERIOR 351 


2. Las virtudes teologales: nuevo método.—No se ha contentado 
con desprestigiar el método en uso. Presenta él uno nuevo para sus- 
tituirlo: 


«En esta noche espiritual daremos, con el favor de Dios, 
modo cómo las potencias espirituales se vacíen y purifiquen de 
todo lo que no es Dios y se queden puestas en la oscuridad de 
estas tres virtudes, que son el medio, como habemos dicho, y dis- 
posición para la unión del 'alma con Dios. En la cual manera 
se halla toda seguridad contra las astucias del demonio y con- 
tra la eficacia del amor propio y sus ramas, que es lo que su- 
tilísimamente suele engañar e impedir el camino a los espiri- 
tuales, por no saber ellos desnudarse, gobernándose según estas 
tres virtudes; y así, nunca acaban de dar en la sustancia y 
pureza del bien espiritual, ni van por tan derecho camine y 
breve como podrían ir» (S 2, 6, 6. 7). 


Aquí se muestra el camino, arduo y breve, de eficacia excepcional. 
Se nos indica igualmente la razón de su valor: son el medio próximo 
de unión con Dios. Volcar en las tres virtudes todo el interés será el 
mejor modo de vivir en la noche. 

Su eficacia es doble. Sirven, ante todo, para llegar antes y mejor 'a 
la unión. A nadie causará extrañeza que las virtudes teologales sean 
más eficaces que las morales para 'alcanzar la unión. Lo que sí sorprende 
es que se nos pongan las teologales como medio, y, además, el único, de 
conseguir las morales en un grado elevado. 


«Porque, ejercitándose en esto, todo esotro y más que ello 
se obra y se halla en ello. Y si en este ejercicio hay falta, que 
es el total y la raíz de las virtudes, todas esotras maneras es 
andar por las ramas y no aprovechar, aunque tengan tan altas 
consideraciones y comunicaciones como los ángeles» (S 2, 7, 8). 


Advierto, a fin de que se entienda el sentido del texto citado, que todo 
el capítulo 7 (S 2) está dedicado la justificar el vacío que en las poten- 
cias espirituales causan las virtudes teologales (cf. S 2, 7, 1). 

Extraña un poco, pero el programa sanjuanista es claro: a lo me- 
nos elevado por medio de lo más alto. Adquirir las virtudes morales 
“aplicándose con toda diligencia a practicar las teologales. Los que no 
quieren seguir este orden, además de no conseguir nunca las virtudes 
morales perfectas, no dan en la sustancia del bien espiritual, y, si llegan, 
tardan más. 

No es que el Santo proponga como blanco de las virtudes teologales 
el conseguimiento de las morales. El fin de aquéllas es unir al alma con 
Dios. Precisamente es ésa la razón de su eficacia. De ahí se seguirá la 
armonía interior del hombre consigo mismo y las virtudes morales: 
«Allegándose a El el alma por la afección de la voluntad, de ahí le nacen 


todos los bienes» (S 3, 19, 1). 
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Es, por lo demás, el orden que también Dios sigue. Hace conseguir 
las virtudes de por junto «por medios muy diferentes» de los que suelen 
usar la mayoría de las almas, es decir, por medio de la desnudez causa- 
da por la contemplación (fe y amor) (cf. N 1, 7, 7; N 2, 16, 2. 3). 

Estas son las virtudes morales que el Santo estima, las alcanzadas 
por esa vía. Son virtudes de verdad, fruto de las teologales (cf. N 1, 11, 
13; S 3, 6-13). 


3. Fundamentos del nuevo método.—El principio sanjuanista del 
rango secundario de las virtudes morales parece haberlo creído él mis- 
mo de incalculable trascendencia ascética. De hecho insiste en ello, y 
sobre todo en Subida, que es donde expone el esfuerzo del hombre en 
el proceso de su santificación. 

Apuntamos brevemente algunas de las razones. 

Parece, en primer lugar, más teológico, y con mayor fundamento 
en las Fuentes de la Revelación. Tal vez en ninguna otra ocasión cite 
la Sagrada Escritura con tantas veras: 


«De donde, instruyéndonos e induciéndonos nuestro Señor 
en este camino, dijo por San Marcos, capítulo 8 (vv. 34-35), 
aquella tan admirable doctrina, no sé si digla tanto menos ejer- 
citada de los espirituales cuando les es más necesaria; la cual, 
por serlo tanto y tan a nuestro propósito, la referiré aquí toda, 
y declartaré según el germano y espiritual sentido de ella» 
(52 TACA Lodi, E OS MO SS TO 
N-2, 1 3-5) 


Pero creemos que han movido más al Santo las ventajas psicológi- 
«cas y de orden espiritual. 

Una de las tendencias más enraizadas en la psicología de los espiri- 
tuales es la de querer disponer, en cada obra que ejecutan, de un cúmulo 
«le pensamientos concretos referentes a ella: qué virtud practican con tal 
acción, pensamientos consoladores que animen a practicarla, el motivo 
próximo, los propósitos que han hecho, saber en qué grado de perfec- 
"ción se encuentran, etc. 

De ahí que se desvivan por leer y recordar preceptos espirituales. y 
métodos detallados de practicar las virtudes. San Juan de la Cruz ve 
que se les va en curiosear la fuerza y el tiempo que debieran emplear 
en hacer obras, y sin más miramientos, incluye esa tendencia en el 
catálogo de la avaricia (N 1, 3, 1) y nuevamente en el de la gula espiri- 
tual (NAO MO): 

Esto acontece a las almas preocupadas de buscar detalles y mil mia- 
neras ingeniosas y sutiles de ejercitar la virtud. Pero sucede no menos 
a las mejor intencionadas. Es un vicio que las virtudes morales, aunque 
no lo causan, lo mantienen y fomentan. Son tantas las exigencias de 
cada virtud, que si el alma intenta tenerlas todas presentes a fin de 
ponerlas en obra, martiriza el espíritu por la violencia que supone el 
«continuo esfuerzo por recordarlas, Después de adquiridas, se practican 
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sin gran trabajo de atención. Por eso, San Juan de la Cruz no es ene- 
migo, naturalmente, de que se posean, sino de que se intente adquirirlas 
poniendo todo el esfuerzo en sólo ellas. 

El señala un nuevo camino, claro y simplicísimo: atención amorosa 
y negar sin distinciones todo el resto. Con este descuido aparente se 
ganan las virtudes antes y mejor que poniendo todo el empeño en 
ellas (18). : 

- Dios purgará en la noche, por medio de la fe, todo lo que esa ten- 
dencia tiene de tara psicológica y de defecto moral. No hay doctrina ni 
maestro que les satisfaga o les cerciore de que obran bien. Ni un pen- 
samiento que los guíe o los sostenga (cf. N 1, 10, 1; 14, 2; N 2, 7, 3). 
Sólo la fe les alienta, pero de manera confusa. Así les priva del con- 
suelo, pues hasta el presente vivían de particularidades y de gustos 
(CESN+2IZRE y 

Hay en este método una ventaja de orden teológico o espiritual, 
hacia la cual el Santo manifiesta predilección en todas sus obras: «di- 
vino provecho», la califica (S 3, 29, 3). Es la pobreza espiritual. 

Las virtudes morales llevan de ordinario inherente algún acto exter- 
no u otro elemento de fácil percepción. Cuando se centra el interés en 
ellas, el alma percibe el progreso, y de ahí nace la vanagloria o, al me- 
nos, la propiedad interior. Así se desfloran las obras delante de Dios, 

Si, por el contrario, se vuelca la atención en las teologales, cuanto 
más el alma adelanta, más siente la exigencia y la necesidad de ulterior 
amor. Consiguientemente, se cree cada vez más indigna. Advierte, sin 
duda, el progreso de las virtudes morales, que aumentan partalelamente. 
Pero no les concede importancia, preocupada como está de sus defi- 
«ciencias en el trato directo con Dios. De este modo, mantiene la pobreza 
de espíritu. 


4. Origen del método.—Muchas han debido de ser las fuentes de 
donde el Místico Doctor ha tomado este nuevo modo de orientar la vida 
espiritual. Entre ellas tendrá su parte la reacción contra la piedad en 
boga entre sus contemporáneos. 

Sin pretensiones dogmáticas de ningún género, proponemos una ex- 
plicación, que nos parece fundamental, y la más conforme con la doc- 
trina de Subida-Noche, en su conjunto. 

Es una derivación genial de su profunda intuición de la noche pa- 
siva, sobre todo del espíritu. El Santo ha observado atentamente el 
modo divino de proceder en las noches pasivas. Al fin logra descubrir 
el resorte que hace al alma Caminar con tanta seguridad y ligereza 
hacia la unión: es que solamente quedan fe, amor y esperanza. 

Aprovechando esta experiencia, estudia el alcance de esos medios y 
los aplica en la noche tactiva. De ahí resultan dos ventajas, La primera 
es que, siendo medios escogidos por Dios, serán, sin duda, los más 
eficaces, pues mejor sabe El lo que nos conviene. Como, por otra parte, 
la intervención divina es complemento de los esfuerzos del hombre, si 


(18) Este procedimiento supone un principio teológico, no ignorado por el Místico 
Doctor: «Todas las virtudes crecen en el ejercicio de una [...]» (S1, 12, 5. Cf, C31, 4). 


354 FEDERICO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 14 


éste los ha hecho en el mismo sentido, tiene abreviada y facilitada la: 
obra de Dios. Mientras que si el alma ha usado de otros medios, aun. 
cuando sean buenos, pero que Dios no emplea en la infusión, se produce 
un choque, con el consiguiente retraso (cf. S, prol, 3; S 2, 12, 6). 

Ha explicado con las virtudes teologales la noche pasiva. A conti-- 
nuación, las aplica en la parte tactiva. Sistema original y bien fundado,. 
por la mezcla acertada de ciencia y experiencia. Tenemos el proceso 
siguiente: 


1.2 Comprueba que Dios perfecciona (= purifica y une) por medio: 
de las virtudes teologales. 

2.2 Movido por este hallazgo, averigua dogmática y experimental- 
mente el alcance de esas virtudes. 

3.2 Las aplica de lleno en su explicación sistemática de lo que acon- 
tece en la noche pasiva. 

4.:% Las aplica de lleno igualmente en el trazado de un programa de- 
perfeccionamiento ascético. 


A medida que vayamos entrando más en el examen de la noche, esta 
interpretación nos parecerá más fundada y más vinculada tal texto. 


5. Método universal, único.—Al intento de proponer las virtudes: 
teologales como programa único de vida espiritual parece oponerse su: 
mismo emplazamiento dentro de la obra que estudiamos. A juzgar por: 
éste, se tratla solamente de llevar a Dios una de las partes del hombre, 
el espíritu. Y más bisn en su aspecto activo. Quedaría, por consiguiente, 
al margen la parte sensitiva y todo el aspecto pasivo de la purificación. 
San Juan de la Cruz advierte que su plan es para contemplativos, que: 
ya han pasado o intentan pasar del estado de principiantes. Precisa- 
mente al final del capítulo en que propone las virtudes teologtales como» 
medios de unión con Dios añade esta limitación: 


«Y hase de tener advertencia que ahora especialmente voy 
hablando con los que han comenzado a entrar en estado de 
contemplación» (S 2, 6, 8). 


En Noche apenas se las nombra. 

Por lo que se refiere a la noche pasiva, la cuestión es capital en 
nuestra investigación. Es, por otra parte, muy delicada, por aparecer- 
raramente sus nombres. Por eso, lo estudiaremos separadamente en la 
última parte de este artículo. Desde luego, podemos ya formular un 
juicio a base de principios generales. Según los programas y divisiones: 
de Subida (cf, S 1, 13, 1; S 2, 2, 3), la noche pasiva se diferencia de la 
activa por la diversidad de agente. Luego los medios de purificación 
continúan siendo los mismos: fe, esperanza y caridad (cf. S 2, 6). 

Pero nos interesa más de momento probar su influjo en la noche de! 
sentido, incluso la activa. En realidad, nada pierde de su valor el mé- 
todo teologal, aun cuando las tres virtudes realizasen únicamente la 
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purificación del espíritu y su unión con Dios. Se trata de la purificación 
y unión verdaderas, eficaces. Pero influyen más directamente en todo 
el proceso de perfeccionamiento. Su ausencia en algunos libros del 
Santo es sólo aparente. 

De todo el libro primero de Subida, solamente el capítulo 13 Habla 
de la noche activa del sentido y del modo de entrar en ella. El resto se 
refiere a la necesidad de la noche sensitiva en general, incluída la pa- 
siva. Y en ese capítulo se transcriben como normas prácticas «aquellos 
versos que se escriben en la subida del Monte, que es la figura que está 
al principio de este libro, los cuales son doctrina para subir a él» 
(S 1, 13, 10). Los versos no hacen más que exponer en aforismos rigu- 
rosos las exigencias de las virtudes teologales: «Para venir a gustarlo 
todo, no quieras tener gusto en nada», etc. 

Tenemos la convicción de que este capítulo (S 1, 13), central en lo 
que se refiere a la noche sensitiva, es una aplicación, en menor escala, 
de las virtudes teologtales. El imitar a Cristo y negar todo el resto pre- 
cisamente por imitar a Cristo (cf. S 1, 13, 4) no es más que una aco- 
modación o realización facilitada del capítulo 7 del segundo libro de 
Subida, en que expone exactamente el mismo programa, pero ya sin 
restricciones. 


Si no recurre con mayor frecuencia ta las virtudes teologales durante 
la noche sensitiva es porque el estado del alma no les permite desplegar 
toda su potencialidad. A un alma inflamada en amor de las cosas del 
mundo, no la mueve a renunciar a ese afecto el amor seco de pura ca- 
ridad (cf. N' 1, 8, 3), sino el sentimiento de la misma inflamación amo- 
rosa hacia objetos espirituales (cf. S 1, 14, 2). 

Es, pues, un silencio metudológico. De hecho, vemos que las mis- 
mísimas normas del libro primero de Subida sobre el modo de proceder 
en los bienes sensitivos, y que ahora no se atribuyen a las virtudes teo- 
logtales, se repiten en los dos libros siguientes como exigencia de ellas. 
En el libro primero ha querido ser breve (cf. S 1, 13, 1. 2), y se ha ce- 
ñido a dar las normas, dejando para más adelante precisar los motivos 
de la negación que aquí impone: 

1.2 Da normas para negar el conocimiento sensitivo (S 1, 13, 4), 

la fe es el motivo de tal negación (S 2, 10, 1. 2; 11, 1). 
2.2 Da normas para privar el afecto sensitivo (S 1, 13, 5), 
la caridad es el motivo, y repite las normas (S 3, 16, 2; 24, 2). 


No podemos omitir una referencia al magisterio oral del Santo, que 
ilustra sobremanera todo lo que llevamos dicho en el presente capítulo 
Nos lo transmite, en sus Dictámenes de espíritu (19), el P. Eliseo de los 
Mártires, que convivió y trató mucho con el Santo, como él mismo hace 
notar. Transcribimos algunas líneas, pero debe leerse por entero el 
dictamen número 5. 


(19) Suelen traer esta obrita en Apéndice casi todas las últimas ediciones de los 
escritos del Santo. En la que nosotros usamos, p. 1171-1182. El pasaje citado se toma 


del dictamen n.* 5, p. 1173-1176. 
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«Decía [San Juan de la Cruz] que hay dos maneras de re- 
sistir vicios y ladquirir virtudes. La una es común y menos 
perfecta, y es cuando vos queréis resistir a algún vicio o pecado 
o tentación por medio de los actos de la virtud que contrasta 
y destruye el tal vicio, pecado o tentación [...] y es buen modo 
de resistir, aunque dificultoso y menos perfecto. 

Hay otra manera de vencer vicios y tentaciones y adquirir 
y gantar virtudes, más fácil y más provechosa y perfecta, que 
es cuando el alma, por solos los actos y movimientos anagógicos 
y amorosos, resiste y destruye todas las tentaciones de nuestro 
adversario y alcanza las virtudes en grado perfectísimo... Y de 
esta manera se engendra en el alma una virtud heroica y ad- 
mirable. 

Y su manera [de los principiantes] de resistir y vencer ha 
de ser ésta: Que primero resistan con los más fervorosos mo- 
vimientos anagógicos que pudieren, y los obren y ejerciten 
muchas veces, y cuando con ellos no bastare..., aprovéchense 
entonces de todas las armas de buentas meditaciones y ejer- 
cicios que para tal resistencia y victoria vieren ser necesarios». 


Creemos que no se puede exponer en menos palabras y con mayor 
precisión en qué consiste y hasta dónde alcanza el método sanjuanista 
de progreso espiritual. Huelga todo comentario. Se note especialmente el 
orden impuesto a los principiantes. Es justamente al revés de lo que 
comúnmente se piensa. 


II 


VIDA TEOLOGAL DURANTE LA NOCHE ACTIVA 


Nos interesaba dejar bien probado que las virtudes teologales son 
los medios de vida más importantes, en su orden casi únicos. Era pre- 
pararnos el terreno. En adelante, cualquier conclusión a que lleguemos 
acerca de ellas será un hallazgo en la descripción de la vida. 

Las vamos a considerar actuando como fuentes de privación en la 
vida del alma, a la cual dan sentido. Precisamente por ser ellas el medio 
de expoliación, sabemos en qué consiste la vitalidad del 'alma expoliada, 
pues tienen otro aspecto de tendencia positiva, y ambos son insepa- 
rables. 

La absorbente negación en que el alma va a sumergirse parece des- 
quiciar la naturaleza de las cosas. La orientación se desvía, pues ya no 
pone su interés en unirse con Dios, sino en el despojo siempre mayor 
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de todo lo creado. Paralelamente, las virtudes teologales, por la misma 
razón, ya no parecen teologales. 

Es la impresión que produce la lectura del programa espiritual pro- 
puesto por San Juan de la Cruz en Subida-Noche: nada, nada... Exa- 
minemos más de cerca las negaciones, su contorno. Cuáles son sus cau- 
sas, sus circunstancias, sus frutos. No podemos comprender que un 
alma viva, y con vigor creciente, de sola negación. 

Expondremos, en primer lugar, la vida del alma en la forma que el 
Santo Doctor intenta presentarla en esta obra. Después añadiremos 
otros elementos que, aunque secundarios al intento del Santo, son im- 
prescindibles para tener una visión completa de la realidad de la noche. 
Noche, en cuanto concepto, se da con que haya desnudez espiritual. La 
realidad es mucho más compleja: ¿cómo, por qué, quién se desprende? 


A. NEGACIÓN ABSOLUTA 


1. Insistencia en lo negativo.—El sucederse de la vida espiritual se 
hace, según el Doctor Místico, a base de dos elementos: negación y 
consiguiente infusión o acercamiento positivo a Dios, según el orden que 
aquí les damos. No se realizan en bloque, primero el uno totalmente, 
después el otro, sino por partes. De manera que, entremezclados, se van 
alternando, hasta llegar a la infusión final que sigue a la completa des- 
nudez. Poniendo el acento en uno u otro elemento, cambia enteramente 
el panorama de la vida interior. 

San Juan de la Cruz ha recalcado la negación en Subida-Noche, v, en 
consecuencia, esta obra ofrece el panorama desolador, tan decanttado por 
los lectores y aun estudiosos, amigos y enemigos del Santo: 


«Trata de cómo podrá un alma disponerse para llegar en 
breve a la divina unión. Da avisos y doctrina, así a los princi- 
piantes como a los aprovechados, muy provechosa para que 
sepan desembarazarse de todo lo temporal, y no embarazarse 
con lo espiritual, y quedar en la suma desnudez y libertad de 
espíritu, culal se requiere para la divina unión» (S, subtit.). 


De manera que su intento no es analizar la intensificación parcial 
que de la vida va obteniendo el talma como fruto de sus negaciones, sino 
las negaciones requeridas para cada nueva infusión. Cuando ha conse- 
guido de los principiantes el abandóúno de lo sensible, no se detiene a 
describir las mejoras logradas o la nueva vida que llevan. Se apresura 
a decirles que una nueva negación les espera, si quieren seguir cami- 
nando. 

Conviene tener esto en cuenta para entender bien la noción de estado 
perfecto que se nos da en esta obra. El Doctor Místico se propone hablar 
de la noche, es decir, del despojo a que debe llegar el hombre para 
poder unirse con Dios. La perfección inmediata a que ahora aspira se 
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infusión o plenitud perfecta, sino todo lo contrario, la desnudez per- 
fecta. Aquí perfección equivale a perfecta disposición (20). 


«Y 'así es menester que el camino y subida para Dios sea 
un ordinario cuidado de hacer cesar y mortificar los apeti- 
tos; y tanto más presto llegará el alma cuanto más priesa en 
esto se diere. Mas hasta que cesen, no hay llegar, aunque más 
virtudes ejercite, porque le falta el: conseguirlas en perfección, 
la cual consiste en tener el alma vacía y desnuda y purificada 
de todo apetito» (S 1, 5, 6). 


Hay casos en que pone como término de la vida espiritual el puro 
amor, o conformidad de voluntad entre Dios y el alma. Aun entonces 
lo entiende como simple ausencia de todo lo que no conforma (cf. S 1, 
VETAS e O): 


Con una meta final de tales caracteres, no puede ya sorprendernos 
que el camino consista en una serie ininterrumpida de negaciones. Cuan- 
to más se niega, más se va uno acercando al no tener nada. De hecho, 
así sucede. Y en ambas noches lo mismo. La figura del Monte, vale- 
dera para los dos, lo dice abiertamente. En el angosto espacio que deja 
el camino recto del centro, ha escrito el Santo una serie de «nadas». 
Los versos que se hallan al pie de la figura explican un poco, sin sua- 
vizar mínimamente, los rigores de esa nada. 

El examen, aunque superficial, de la obra nos lleva a idénticas con- 
clusiones. Por lo que se refiere a la noche sensitiva, es evidente. De todo 
el libro primero de Subida, solamente el capítulo 13 expone el modo de 
entrar en la noche o conducta que deben observar los principiantes. Es 
una serie de negaciones. Los tres métodos complementarios que allí se 
presentan son negativos. Se niega la operación de los sentidos, de las 
pasiones, de la mente. El único elemento constructivo es la imitación 
de Cristo. Pero resulta que también Jesucristo se presenta como decha- 
do de completa desnudez sensitiva (S 1, 13, 4). 

Idéntico programa, aunque en un estrato más hondo, se realiza du- 
rante la segunda etapa de la noche o noche del espíritu (S 2, 6, tit. 1). 
Los libros segundo y tercero de Subida se ocupan enteramente de des- 
arrollar el plan que en el capítulo 6 (S 2) presenta. Todo es renuncia. 
Si alguna vez añade elementos positivos, será de paso y subordinados a 
lo anterior, ya sea para justificar sus negfaciones, como hace con la 
unión (cf. S 2, 5), ya también para animar a quien teme practicarlas 
por creerlas excesivas (cf. S 3, 2, 8-12). 

Llega a definir la virtud teologal por su respecto a lo creado: «El 
amar es obrar en despojarse y desnudarse por Dios de todo lo que no 

(20) Un ejemplo de cómo San Juan de la Cruz llama a veces con el nombre de 
una cosa a lo que en realidad es sólo requisito para conseguirla: «Es de saber que el 
bien moral consiste en la rienda de las pasiones y freno de los apetitos desordenados; 
de lo cual se sigue en el alma tranquilidad, paz, sosiego y virtudes morales, que es el 


bien moral» (S3, 5, 1). Por el solo texto no sabríamos decir en qué consiste el bien 
moral: ¿es el dominio de las pasiones o la tranquilidad que de ahí nace? 
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es Dios» (S 2, 5, 7). De manera que la actividad teologal o de tendencia 
directa a Dios se reduciría, en las tres virtudes, a ser una consecuencia 
«0 derivación de esta otra, que parece primaria: «Porque estas tres 
virtudes tienen por oficio apartar al alma de todo lo que es menos que 
Dios, lo tienen, consiguientemente, de juntarla con Dios» (N 2, 21, 11). 
Más tarde veremos a qué orden pertenece la consecuencia de que aquí 
habla. 


2. Razones de la insistencia.—Sin prejuzgar la cuestión de si las 
virtudes teologales tienen sólo este aspecto o algo más, veamos por qué 
San Juan de la Cruz hace resaltar de tal modo su función privativa. Sea 
0 no la única, hay motivos para insistir. 

Un primer motivo es la figura que sirve de base a toda la explana- 
«ción de la obra Subida-Noche. La metáfora «noche» significa «a oscu- 
ras» (S 1, 1, 1), «privación de luz» (S 1, 3, 1; S 2, 1,3). La oscuridad o 
privación no se restringe al conocimiento, como exigiría el empleo que 
comúnmente se hace de la imagen «noche», Comprende asimismo el cam- 
po afectivo (cf. S 1, 3, 1). En lo que se refiere al espíritu, es privación 
de conocimiento y afecto en el espíritu. Aquí se enmarcan las virtudes 
teologales: son los medios para poner al espíritu en la noche. Su oficio, 
por consiguiente, ha de ser privar de objetos o actividades espirituales, 
pero siempre privación (cf. S 2, 6). Lo pide su emplazamiento (21). 

Tanto como la figura, influye la realidad en el relieve que en esta 
obra adquiere la negación. Se trata del camino de la unión. La unión 
de que él habla es la perfecta conformidad de voluntades entre Dios y 
el hombre (cf. S 2, 5, 4, 7). Hay que disponerse a conseguirla. Tal dis- 
posición se reduce a quitlar de la voluntad humana todo lo que no con- 
forma con la de Dios, a fin de que no haya en la una cosa que repugne a 
la otra (cf. S 1, 11, 3; S 2, 4, 2). La disposición del espíritu se verifica 
por medio de las virtudes teologales (cf. S 2, 6, 1), Estas habrán de ser, 
por fuerza, medios negativos. De ser positivos, expondrá únicamente su 
eficacia negativa, pues es la que sirve para llevar a cabo la labor que 
se les encomienda (cf. S 2, 5, 4). 

Creemos, no obstante, que la insistencia de Subida-Noche en lo nega- 
tivo es debida, en primer término, al valor ascético de este aspecto. El 
despojo, en gran parte, se halla al alcance del alma. La infusión o ten- 
dencia positiva viene de por sí, cuando taquél se realiza. Dios se encarga 
de hacerlo. No necesita el alma preocuparse de ello ni el Santo se lo re- 
cuerda. Además, sería inútil preocuparse, pues nada puede hacer. Lo po- 
sitivo es sobrenatural, que viene siempre de Dios. Es radical la impo- 
tencia del hombre para alcanzarlo con propia habilidad (cf. S 3, 2, 13). 

Baste un ejemplo como manifestación curiosa del influjo que las 
preocupaciones ascéticas han tenido en las preferencias del Santo por 
la doctrina de negación. Se refiere a la caridad (S 3, 16, 1. 2). En tres 
pasos sucesivos va de punta a punta: 

(21) «Salí». Nueva imagen, complemento de la anterior, que lleva al Doctor Mís- 
tico hacia lo negativo de casi todos los elementos que intervienen en Subida-Noche: 


«salí de mí misma, esto es, de mi bajo modo de entender, y de mi flaca suerte de 
amar [LINZ AC St La 2): 


BEBO PEDERICO”"DE “SAN” JUAN DE CLA CRUZ, 0. C. D. ; 599 
e 5 ¿[5 5 ¿5 5 5 5 5 PPP 


1. El texto escriturístico que sirve de base a la purificación de la 
voluntad es totalmente positivo: Amarás a tu Señor Dios... de toda tu 
fortaleza. . 

2.2 El modo de cumplir el precepto es positivo-negativo: le amará 
con toda su fortaleza, enderezando a El la voluntad y desviándola de 
todo lo que no es Dios. 

3.2 Lo que el Santo piensa exponer es totalmente negativo: «Para 
que esto el alma pueda hacer, trataremos aquí de purgar la voluntad de 
todas sus afecciones desordenadas» (S 3, 16, 2). 


3. Justificación del despojo.—Tal insistencia en la desnudez, casi 
hasta el aniquilamiento, levanta una dificultad, sin salir del texto san- 
julanista. Las virtudes teologales se quedan en morales, pues miran sólo 
a quitar defectos. La vida del alma, falta de ideal más alto, se orienta 
a la negación. 

San Juan de la Cruz siente la necesidad de justificarse ante el lector, 
que rehusa entrar en la noche por parecerle imposible vivir en tanta 
desolación. Y recurre a dos argumentos que hacen razonables sus pro- 
cedimientos. Uno es la necesidad de toda esa negación para llegarse a 
Dios; el otro se funda en la segura esperanza de conseguir la unión, una 
vez pasada la noche. 

Toda la desnudez que aquí se impone al hombre, activa y pasivamen- 
te, está ordenada a un ulterior revestimiento y subordintda a él: 


«Porque, para venir un alma a llegar a la transformación 
sobrenatural, claro está que ha de oscurecerse y trasponerse a 
todo lo que contiene su natural, que es sensitivo y racional. 
Porque sobrenatural, eso quiere decir que sube sobre el natu- 
ral; luego el natural abajo queda» (S 2, 4, 2). «Resta, pues, 
aquí decir que esta dichosa noche, aunque oscurece al espíritu, 
no lo hace sino para darle luz de todas 1as cosas [...]» (N 2, 9, 1. 
CESN 2 O o O) 


Las penas y sufrimientos de la noche, imprescindibles para una par- 
te, son al mismo tiempo anuncio de una vida más dichosa y más per- 
fecta. 

Infusión cierta. Nuevo recurso para valorizar la vida del alma, a 
pesar de su pobreza aparente. Admite que la orientación es del todo 
negativa. Al despojo, sin embargo, sigue infaliblemente la infusión di- 
vina, que comunica al hombre la actividad que le une con Dios. 

Siendo incompatibles la infusión unitiva y la humana habilidad, ló- 
gicamente se sigue que, si hay infusión, debe darse previamente des- 
nudez (cf. S 2, 5, 4). Mas una cosa es: se da infusión, luego hay des- 
nudez; y otra muy distinta: hay desnudez, luego se da infusión. No 
obstante, para San Juan de la Cruz la segunda conclusión fluye tan es- 
pontánea como la primera (cf. S 2, 4, 2-5; 5, 4, 7. 8; 15, 4). 

La conexión es extrínseca, pues se trata de algo que viene después, 
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pero fortísima, ya que se sigue infaliblemente. Más adelante veremos si 
basta el vínculo externo o se requiere algo más íntimo que una el ele- 
mento positivo y el negativo de la noche. Desde luego, hemos de poner 
el nexo externo como una de las principales explicaciones dadas por el 
mismo Doctor Místico. 

La vida de purificación adquiere sentido y valor por este modo de 
proceder divino, que siempre está deseando infundir al alma. San Juan 
de la Cruz lo atribuye al dinamismo de la gracia y de la presencia de 
Dios en el alma, que ilustra con la comparación del sol y la vidriera 
(cl: 2.4.2): 

Con esto queda ya resuelta parcialmente la dificultad de conciliar 
la naturaleza teologal de las tres virtudes con el despojo, que aquí se 
afirma ser su tarea primordial. A la desnudez causada por las virtudes 
teologales sigue infalible e inmediata la infusión divina, que orienta 
positivamente las potencias a lo divino y sobrentatural. Fruto de las 
virtudes sería, de este modo, aunque a ellas extrínseco, la elevación del 
espíritu a Dios (22). 

Desarrollando estos argumentos de la necesidad de la noche y de la 
certeza con que llega, a su tiempo, la infusión de Dios, cree San Juan 
de la Cruz haber puesto en calma las inquietudes del lector. Pero el 
alma tiene razones para no quedar satisfecha con ese remedio, Por muy 
cierta que sea la vitalidad futura, no se libra de un período hueco, vacío 
completamente. Cuando el alma pide un apoyo o sostén actual para el 
estado de aniquilamiento en que se halla o ha de hallar, no basta decirle 
que saldrá con bien. Antes de pensar en cómo vivirá cuando esté fuera, 
quiere saber el modo en que puede vivir durante la noche, antes de ha- 
ber salido. 


B. "VIDA LATENTE 


Llevados de lla mano por el mismo San Juan de la Cruz, hemos he- 
cho el recorrido de la noche, que acaba en una desnudez espiritual com- 
pleta. Negación durante todo el trayecto, nada en el término. 

La insistencia del Santo no nos obliga, sin embargo, a seguir el 
orden que él sigue o a creer que es el único existente. El lleva sus pre- 
ocupaciones particulares de analizar el aspecto de privación que se da 
a lo largo de todo el camino de la perfección. Nosotros buscamos lo con- 
trario, la tendencia positiva y la plenitud parcial que va adquiriendo. 

Negación y tendencia no se realizan de una sola vez, sino que se inter- 

(22) Hay en esta argumentación del Santo una aparente exigencia natural de lo 
sobrenatural. En realidad no existe. San Juan de la Cruz repite con frecuencia que 
habla con los aprovehados, que comienzan a entrar ya en camino de contemplación 
(e 82, 6,.83 83,2, 1..3)y es decir, con los que han recibido de Dios prendas de que 
quiere 'infundirles. En los demás no se da tal exigencia (cf. S2, 14, 6). Por otra parte,. 
el grado de pureza que exige la infusión no se alcanza con el solo esfuerzo natural 
(CSS, 12, 118). 4 E Or: consiguiente, si Dios lleva la pureza del espíritu hasta ese grado, 
es El mismo, no el hombre, quien se obliga a infundir lo sobrenatural. Es condición: 
divina que «cuanto más quiere dar, tanto más hace desear, hasta dejarnos vacíos 
para llenarnos de bienes» (Carta, 14). 
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fieren. Por tanto, tantes de la segunda negación ya tiene recibida el alma 
la infusión que siguió a la primera. La purificación activa de las poten- 
cias espirituales se lleva a cabo, en gran parte, pasada la noche pasiva 
«del sentido. Consiguientemente, están ya recogidos los frutos que aqué- 
Ma produjo (cf. N 1, 12. 13) (23). q 

Aunque al Doctor Místico no le preocupa este aspecto, ha dejado en 
.su obra elementos abundantes para describirlo. No podía hacer otra 
«cosa, ya que va estrechamente unido al que él explica directamente. Es 
preciso distinguir bien en sus negaciones insistentes lo que hay de mé- 
todo pedagógico y lo que pudiera llevar intenciones de ser una descrip- 
ción completa. Seremos breves, ya que a las indicaciones que aquí dare- 
.mos debe añadirse lo dicho anteriormente sobre los medios teologales. 


1. Orientación positiva.—Si, dejando el programa del escritor, pa- 
samos a la vida del almía, cambia por completo el aspecto del camino es- 
piritual. En el primero, negación a secas; ni bienes del cielo ni de la 
tierra. En la segunda, más conforme con la realidad, lo íntimo del alma 
se va iluminando, y hastla las mismas expresiones e imágenes se sua- 
“vizan. Son aspectos complementarios. Es imprescindible la contempla- 
«ción de esta otra ladera para formarse una idea completa y cabal de la 
noche sanjuanista. 

Acostumbrados a ver que el alma abandona a sangre fría todo lo 
.que posee y es, nos sorprende ahora descubrir que detrás de aquella so- 
Jedad aparente está la mano de Dios, que priva suavemente de las cosas 
y premia espléndidamente cada nueva renuncia. «La amorosa madre 
de la gracia de Dios» (N 1, 1, 2), nos dice el Santo, es quien va col- 
mando los vacíos, para que el hombre no los sienta demasiado. Es más: 
«da antes el premio, a fin de animar al combate. De manera que le dan 
“cosas mejores, para que, sin violencia, por propia iniciativa, deje las 
miserias a que estaba asido: 


«Como al niño que, por desembarazarle la mano de una 
cosa, se la ocupan con otra porque no llore, dejándole las ma- 
nos vacías» (S 3, 39, 1). 


Hay un capítulo en Subida (S 2, 17) en que más de propósito se ana- 
liza el tema bajo esta nueva perspectiva. No declara solamente el modo 
en que actúa el hombre, sino al mismo tiempo la manera en que Dios 
interviene y le comunica sus bienes. Tiene la ventaja de explicarnos 
toda la vida espiritual dependiente del sentido. No se limita a las mer- 


(23) No se debe pasar por alto un hecho tan palmario. El Santo describe al alma 
en el momento de entrar en la noche pasiva del espíritu, cargada de imperfecciones 
(cf. N2, 1, 2). Pero esa misma alma posee todas aquellas virtudes que él mismo puso 
“como fruto de la noche sensitiva (cf. N1, 12. 13). La diversa apariencia de ambas des- 
«cripciones es debida al método del autor, que en la segunda procura demostrar la ne- 
cesidad de la noche pasiva espiritual. Pero eso no quita lo otro. De hecho tampoco la 
noche espiritual lo quita todo. como se deduciría de sólo el libro segundo de Noche. El 
“mismo Doctor Místico. comentando el verso «y el ganado perdí que antes seguía» 
(C26, 18. 19), narra algunos defectos que persisten en el alma hasta que se hace el 
matrimonió espiritual. No esperaríamos encontrar tales cosas después de pasada la 
moche del espíritu. 


LS) VIDA TEOLOGAL DURANTE LA PURIFICACIÓN INTERIOR 2363 


“cedes extraordinarias recibidas por vía sensible, como parecía ser el 
primario intento del autor. : 

Asienta como base tres principios, que él compendia del modo si- 
Suiente: 


«Está claro que para mover Dios al alma y levantarla del 
fin y extremo de su bajeza al otro fin y extremo de su alteza 
en su divina unión, halo de hacer ordenadamente, y suave- 
mente y al modo de la misma alma» (S 2, 17, 3). 


Basta a continuación ir aplicando esta norma al proceso de la vida 
«espiritual. Es lo que hace el Santo. 

Primero mueve Dios al alma a que perfeccione el sentido externo, 
usando de buenos objetos naturales, mortificando al mismo tiempo con 
santo rigor las tendencias sensibles (n. 4). Cuando el sentido ya está 
algo dispuesto, le ofrece visiones, locuciones sobrenaturales, para que 
se confirme aún más en el bien y se aleje de los malos objetos (n. 4). 
Mientras se está realizando la elevación de los sentidos exteriores, co- 
mienza ya la labor en los internos. La fantasía se ocupa en discursos 
santos, disponiéndose con el ejercicio natural. Dios se comunica conti- 
muamente, y va «en todo esto instruyendo al espíritu» (n. 4). 

Como se ve, hasta el presente, ningún vacío. Antes de que el hombre 
deje el modo anterior, le han dado ya el siguiente. 

Los medios han sido todos sensitivos. A través de ellos se le ha ido 
comunicando conocimiento y amor espiritual, Llega un momento en que 
se hace hábito. Entonces recibe lo espiritual directamente. La mediación 
del sentido queda suprimida (n. 5). 

De nuevo aquí perfecta continuidad. Y, además, precedencia de la in- 
fusión con respecto al abandono. El sentido se rebela, como es natural, 
al quedarse sin su parte. El espíritu se turba por creerse en vacío. Pero 
es cosa de sentimiento. Ya hla explicado anteriormente el Santo que no 
es que le quiten el bien de la meditación. Le han dado todo el fruto de 
ella, y la insistencia en conservarla es un intento de hacer lo ya hechu 
(cf. S 2, 14, 2). No renuncia, pues, para poder recibir, sino que recibe 
para poder renunciar. El nuevo desprendimiento es una exigencia de 
lo y'a comunicado, que tiende a desplegar su vitalidad (cf. S 2, 14, 2). 

Mirada desde esta vertiente, la subida del Monte no es sólo un ir 
quitando, sino la conquista progresiva del amor, grado por grado, hasta 
llegar al séptimo (S 2, 11, 10), 


2. La tendencia positiva, raíz de privación.—Blaajo la apariencia de 
puras negaciones, existe, pues, un fondo de vitalidad creciente. Ambos 
elementos, ¿son simplemente paralelos o ejercen mutuo influjo o in- 
terferencia? Como conclusión, tendremos un concepto claro de la vida 
articulada y concreta. San Juan de la Cruz tiende a relacionarlos po- 
niendo delante la negación dispositiva. Pero no podemos fiarnos. Cono- 
cida es la libertad con que el Santo, llevado de sus fines prácticos, suele 


«ordenar las cosas. 
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De hecho, en las mismas expresiones que clasifican la desnudez como 
primer elemento descubrimos el orden inverso como más real. La des- 
nudez o negación es únicamente condición requerida por la virtud teo- 
logal, ya presente bajo el aspecto de tendencia,.para su ulterior des- 
arrollo. 

En la caridad aparece más claramente. He aquí su definición nega- 
tiva: «Amar es obrar en despojarse y desnudarse por Dios de todo lo 
que no es Dios» (S 2, 5, 7). Expresiones equivalentes se hallan en otros 
lugares: negar «por Dios» (S 2, -5, 8), «por Cristo» (S 1, 13, 6; 
Sia ah 

Analizando el texto citado, nos damos en seguida cuenta de que la 
definición o es mala o incompleta. Es decir, o solamente revela una 
parte, o se da el círculo vicioso. Basta hacer explícitos todos sus tér- 
minos: «por Dios» equivale a por amor de Dios. La definición resulta, 
por consiguiente: amar a Dios es privarse por amor de Dios, Esto 
supone, ya conocida la naturaleza del amor, que se intenta definir. 
Puede también ser que suponga una parte y definta otra. Pero entonces 
la privación es sólo un aspecto secundario de la esencia del amor, que 
viene cuando éste ya existe. No cabe otra interpretación de esos textos: 
el amor es una tendencia afectiva ta Dios que exige, para desarrollarse, 
el despojo de todo lo que no es Dios (N 2, 11, 3-6), y en este ejercicio 
de privación se manifiesta y aumenta (S 2, 7, 6). 


Lo mismo sucede con la esperanza: «espere en desnudez y vacío, 
que no tardará su bien» (S 3, 3, 6). 


En el orden real la tendencia no solamente precede, sino que causa 
la negación. De manera especial, en la noche del espíritu. El Doctor 
Místico lo expone por extenso en un capítulo de Subida (S 2, 6). La 
desnudez o vacío natural de las potencias es consecuencia de recibir los: 
objetos sobrenaturtales. Así, la fe, al darnos como objeto sobrenatural 
a Dios trino y uno, infinito, ciega al entendimiento (cf. S 2, 9, 1), dicién- 
dole cosas que éste no puede explicar ni comprender con las ideas que 
tiene a su disposición. Recibiendo como verdaderos los datos de la fe, 
niega el valor de sus conceptos, en lo que se refiere a Dios, pues no 
cuadran con lo que admite su fe. Con sólo admitir que Dios es infinito 
e incomprensible, ya queda el entendimiento en completo vacío de toda 
luz natural. Lia caridad, como la esperanza (cf. S 3, 16, 1. 2), seca la 
fuerza de las pasiones hacia cualquier otro (cf. N 2, 11, 3. 4). 


3. Simultaneidad.—Negación y tendencia son dos aspectos diversos 
de una misma virtud teologal. Es consecuencia de lo dicho. Si la virtud 
teologal causa desnudez y es medio próximo de unión con Dios, es que 
esa virtud obra en dos direcciones. Así se explica que al vacío siga infa- 
lible e inmediata la infusión, como hemos visto. Se trata de una misma 
virtud, que al desarrollarse lo hace en ambos sentidos simultáneamente. 

De ahí que para San Juan de la Cruz no exista el problema de un 
vacío completo sin colmar. Puede existir, y existe, vacío psicológico, 


aunque transitorio, cuando el hombre no siente la nueva infusión que: 
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sustituye a aquello de que se ve privado. Pero allí está lo nuevo, que 
pronto se hará objeto de experiencia (cf. S 2, 13, 7). 

La tendencia teologal polariza, desde luego, las energías psicológicas 
que imposibilitan para cualquier otro ejercicio. A la negación corres- 
ponde una actitud espiritual frente a Dios, que es precisamente la que 
hace desechar el resto. 


Conclusión.—La marcha del alma hacia Dios, según Subida-Noche, 
puede ser contemplada desde dos puntos de vista diferentes, Uno de 
ellos hará que el hombre niegue todo, para disponerse a recibir la infu- 
sión divina. Es el que sigue San Juan de la Cruz, en su plan de escritor. 
Es natural, dadas sus preocupaciones, pues en eficacia ascética éste saca 
ventajas a cualquier otro. Es también casi el único que suele atenderse 
tal leer esta obra, con la consiguiente mala inteligencia del pensamiento 
sanjuanista. Si el camino espiritual descrito por el Santo ofrece el pa- 
norama de un inmenso desierto, no es porque sea únicamente eso, sino 
porque metódicamente se propone tratar de la noche, o sea, de la renun- 
cia que ha de hacerse a lo largo de ese camino. 

El Doctor Místico describe, sin pretenderlo, otro orden diverso, tam- 
bién existente: infusión, creciente concentración de las energías espi- 
rituales en el objeto sobrenatural. Influye aún más que el orden ante- 
rior en la vida del alma. Ocupa un lugar muy secundario en el plan de 
escritor que el Santo ha trazado para su obra. A él le interesa la nega- 
ción que precede a la tendencia. A nosotros, en cambio, nos interesa 
la tendencia en sí y en cuanto incita al alma y le da fuerzas para la 
siguiente negación. 

Primeramente hemos examinado la vida en la línea en que San Juan 
de la Cruz quiere presentarla. A continuación, en la otra más completa. 
El aspecto es totalmente diverso, a pesar de referirnos a la misma rea- 
lidad concreta. La divergencila radica en este punto preciso: la descrip- 
ción del Santo se refiere a la realización progresiva de la noche, mientras 
la nuestra describe la realización progresiva de la unión. Ambas son ver- 
daderas y conformes con los hechos, Sobre las dos hay doctrina en las 
páginas de Subida-Noche. 


ITI 
VIDA TEOLOGAL DURANTE LA NOCHE PASIVA 


Es este apartado un complemento o prolongación del anterior. He- 
mos separado el aspecto pasivo por su especial dificultad, con el consi- 
guiente método particular que es necesario aplicar al estudio de la vida 
teologal durante la noche pasiva. 
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Ya el planteamiento del problema es diverso. Antes nos preguntá- 
bamos: ¿de dónde saca el alma fuerzas para tanta negación?, ¿se com- 
pone de sola negación toda su vida? Ahora el problema se agudiza. Ni 
siquiera la actividad negadora se salva. Ya no renuncia, sino que la 
privan. Lo único que hace el alma es soportar la desnudez a que se ve 
reducida. La vida se paraliza, aun en lalgunos aspectos de la actividad 
natural superior. Por otra parte, la contemplación, que viene a sustituir, 
no recoge toda la energía de las potencias. 

Tiene que haber algo presente. En la noche activa bastó recurrir a 
las virtudes teologales. Mas en la noche pasiva no podemos hacer otro 
tanto, ya que apenas si las nombra. Es más, parece difícil que actúen, 
pues las potencias espirituales se hallan imposibilitadas, aún para lo 
bueno, En la purificación activa, prescinde metódicamente de su acti- 
vidad positiva. Aquí parece excluirla. 

El único modo de llegar a conocer la presencia y función de las tres 
virtudes teologales en la noche plasiva es examinar las relaciones que 
las unen con la contemplación, que es de lo que allí se habla. No pu- 
diendo relacionar las tres en particular, hemos preferido para este acer- 
camiento la fe. Es ella más frecuentemente que las otras dos puestía en 
relación con la contemplación (24). Por otra parte, la fe de que se nos 
habla incluye o supone de ordinario esperanza y caridad. 

Siéndonos ya conocido, por lo dicho anteriormente,. el modo en que 
obran llas tres virtudes teologales, nos limitamos a demostrar su pre- 
sencia y exponer las peculiaridades que ofrece su actuación en la noche 
pasiva, sobre todo del espíritu. 


A. PRESENCIA DE LAS VIRTUDES EN LA NOCHE PASIVA 


Como acabamos de advertir, hablamos de la fe, mas suponiendo las: 
otras dos. Después aparecerán las tres explícitamente. 

Dejando otros muchos aspectos, vamos a estudíar el tema desde un 
punto de vista céntrico. El argumento de mayor fuerza es la estructura 
general y la organización de su sistema y de la obra Subida-Noche. Es. 
precisamente el que más se viene empleando para afirmar la suplan- 
tación práctica de las virtudes teologales en el último período de la 
unión, especialmente de lau fe. 


1. Esquemas de Subida-Noche.—Fijándonos únicamente en el pri- 
mer esquema de tres partes o períodos de la noche (S 1, 2), llegaríamos 
a la conclusión: caminar en fe equivale a noche activa del espíritu. 
Dada esa ecuación, por paralelismo, noche pasiva del espíritu sería ca- 
minar en contemplación o comunicación de Dios. Colocada en esta pers- 
pectiva, la fe a secas se convierte en un elemento pobre, imperfecto, 

(24) La esperanza es nombrada muy poco en la noche pasiva. El amor, continua- 


mente, pero tiene la desventaja de que usa el mismo vocablo para designar el hábito y” 
la infusión. El uso de nombres respecto de la fe más diferenciado y rico en matices. 
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que va perdiendo importancia a medida que la vida interior se des-- 
tarrolla. 

Mas esta idea de caminar en fe pugna abiertamente con el texto san-- 
juanista. Para el Santo, durante la noche pasiva no se camina en con- 
templación. Es allí precisamente donde el alma camina verdaderamente: 
en oscura y pura fe: 


«Para venir a ella [a la unión], conviénele al alma entrar 
en la segunda noche del espíritu, donde, desnudando el sentido 
y el espíritu perfectamente de todas estas aprehensiones y sa- 
bores, le han de hacer caminar en oscura y pura fe, que es: 
propio y adecuado medio por donde el alma se une con Dios,. 
según por Oseas lo dice, diciendo: Yo te desposaré, esto es, te 
uniré conmigo por fe (2, 20)» (N 2, 2, 5. Cf. N 2, 4, 1; N 1, 11, 4).. 


No son afirmaciones aisladas, sino la realización del programa que 
sigue en la exposición de su doctrina, 


«Pues esta segunda parte de fe habemos ahora de probar: 
cómo es noche para el espíritu, así como la primera lo es para 
el sentido. Y luego también diremos los contrarios que tiene,. 
y cómo se ha de disponer el alma activamente para entrar en 
ella. Porque de lo pasivo, que es lo que Dios hace sin ella para: 
meterla en ella, allá diremos en su lugar, que entiendo será el. 
Tercer Libro»t(S 2/2 3.0£:1803, 2D 13:14 N GAL: 4) 


Ni el alma camina en contemplación, ni ésta es el medio de unirse” 
con Dios, sino la fe. Basta distinguir dos aspectos, como lo hace el Santo. 
Tanto las negaciones tactivas que al hombre exige la fe como la con- 
templación infusa, llevan al mismo resultado: quedar en fe. Lo activo» 
y lo pasivo no se refieren a la situación en que se va a encontrar el 
alma, sino al modo de llegar ta ella. La situación o actitud, en este sen-- 
tido, es siempre activa (25). 


2. Libro segundo de Subida.—Con sólo fijarnos en el uso de uno: 
y otro nombre, «fe» o «contemplación», sin profundizar ulteriormente,. 
vamos a ensayar una penetración de los matices del pensamiento san-- 
juanista. Hay en sus preferencias una idea que dirige. Tales coinciden-- 
cias no pueden ser casuales. Analizamos únicamente el libro segundo 
de Subida y el segundo de Noche. Son los que más elementos ofrecen: 
para dar un juicio sobre las íntimas relaciones que unen a fe y con- 
templación. 

El libro segundo de Subida está dedicado, en principio, al tema de» 


(25) Confusiones de este género continuarán produciéndose automáticamente en 
la exégesis de Subida-Noche, mientras no se logre hacer luz en dos puntos fundamen- 
tales de esta obra: 1), ¿hasta qué punto responde a la realidad la conversión de las 
tres causas de la noche en tres períodos de tiempo sucesivos?; 2), siendo Subida y: 
Noche la separación metodológica de dos aspectos coexistentes en una misma realidad... 
¿en qué orden y proporción se deben mutuamente integrar para obtener una visión: 
plenaria de la vida concreta? 
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la fe. Los capítulos 1-9 describen su naturaleza y, en general, sus exi- 
gencias en la purificación del alma. Los restantes (10-32) examinan las 
diversas noticias intelectuales particulares, señalando el daño o pro- 
vecho que la fe puede recibir de cada una de ellas, 

Se da un caso curioso: en los capítulos que preceden al 12 insiste 
el Santo machaconamente en que se nieguen todas las noticias distintas, 
para quedar en pura fe. Cuando ya lo ha negado todo, no aparece la fe. 
Negar todo, a fin de que reine la fe pura. Pues negado todo, no existe 
fe de ninguna clase. El caso es que reaparece en el capítulo 16, al tener 
que negar de nuevo. 

En lugar de la pura fe, que prometía y nosotros esperábamos ver 
triunfante, surge una nueva realidad: contemplación. Ya se habla de 
ella, sin nombrarla, en el capítulo 12, 6-8. Advierte el Doctor Místico 
que la contemplación de que aquí trata brevemente es la misma que se 
hará después más perfecta (S 2, 14, 14). Ni una sola vez es mencionada 
la fe en esos cuatro capítulos (12-15). 

Al hablar de las noticias imaginarias sobrenaturales (c. 16), nueva- 
mente la fe. Ni una sola vez contemplación. En adelante seguirá en 
todo el libro dominando la fe, casi de una manera exclusiva, como 
:antes del capítulo 12 (26). 

Parece espontánea la conclusión: noticia contemplativa equivale a 
pura fe. 

Sin dar todavía solución definitiva, oponemos algunos reparos a esa 
«conclusión prematura, En primer lugar, se note que contemplación no 
se presenta en la línea de la fe, o hábito del alma, sino en la otra más 
«externa de las noticias que ésta recibe de fuera (cf. S 2, 10, 4). El orden 
que sigue San Juan de la Cruz en este libro es el siguiente: negar todas 
las noticias distintas, vengan de donde vinieren, para quedar en fe. Si 
no niega la noticia contemplativa es porque «se da en fe» (S 2, 10, 4). 
En vez de impedir la vida de fe, como las otras, la hace crecer. No sus- 
tituye, pues, al hábito de fe, sino a las diversas noticias particulares, 
dando al hábito la actuación anhelada por el Santo. 

Gran parte de las mercedes intelectuales que San Juan de la Cruz 
“expone en la segunda mitad del libro segundo son posteriores crono- 
lógicamente a la noche pasiva, al menos del sentido. Por consiguiente, 
se trata de verdaderas almas contemplativas. Y, sin embargo, nunca 
les exige que nieguen las noticias distintas para quedar en contempla- 
ción sino:siempre¡enife-(cf.:S:224 8; 26115:27 55: 23238) 

Fe es, además de un modo de obrar con noticia oscura, una actitud 
permanente frente a Dios, que juzga desprovisto de valor todo lo que 
no es su divino Objeto. 


3. Libro segundo de Noche.—Aquí nos esperan mayores sorpresas. 
Una primera observación: tratando este libro de la misma materia que 


(26) De las 20 veces que aproximadamente es nombrada la í 
tratan de la nurgación de la voluntad (S3, 16-45. 47), 15 se a A ES 
capítulos, 30-32, sobre el gozo en los bienes sobrenaturales, y 36, acerca de las muestras 
sobrenaturales de algunas imágenes. En todas las ocasiones fe significa una actitud de 
reserva o desnudez ante lo sobrenatural extraordinario. 
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«el que acabamos de examinar (la purificación del espíritu), parece ex- 
traño que no se invoque en él la fe, antes centro de la actividad vital y 
de la exposición doctrinal. Lo mismo se diga de las otras dos virtudes 
teologales. Todo el libro segundo de Noche gira en torno de la contem- 
plación. Por eso, algunos han creído que las virtudes teologales prácti- 
camente se fundían con la contemplación. 

¿Qué se hace de la fe durante la noche pasiva del espíritu? Vamos 
a examinar algunos textos en que simplemente aparece el término «fe». 
Sólo el nombre, en tales circunstancias y contexto, es más elocuente 
que cualquier lafirmación explícita (27). 


Declaración de la primera estrofa (N 2, 4, 1) —Al declarar la canción 
primera, dice el alma que la dejaron «en pura fe», no en contemplación. 
El detalle es interesante, pues en los capítulos que dedica 'a comentar 
por menudo esa misma canción (c. 5-14) no se habla más de pura fe. La 
noche es simplemente la contemplación. Debería, por tanto, salir en 
contemplación. 

¿Por qué se dice que salió en fe? He aquí el motivo fundamental, que 
aclara las relaciones de fe y contemplación en la obra Subida-Noche: en 
la estrofa se canta el contenido de la noche en forma activa: «salí». 

El hecho es manifiesto. La declaración, mera prolongación de la es- 
trofa y estrechamente vinculada a ella, se presenta igualmente en for- 
ma activa: salí de mi bajo modo de entender ([...] (n. 1), salí de trato 
humano a operación de Dios, mi entendimiento y voluntad se hicieron 
divinos, etcétera (n. 2). 

Podríamos ahora ir verificando punto por punto cómo todas estas 
realidades de la transformación vuelven a ser afirmadas más por extenso 
en los capítulos de comentario (5-14), y todas en forma pasiva: Dios o 
la contemplación sacan al alma de su bajo modo (N 2, 6, 1). Dios hace 
«divinos entendimiento y voluntad (N 2, 8, 2; 9, 3-5). En esos capítulos 
todo lo hace la contemplación y de ella sola se habla. 

El mismo Doctor Místico se ha percatado del carácter activo que 
"presenta la expresión de la estrofa, como si fuese obra del alma esta 
salida. Y él, amigo de atribuirlo todo a Dios (cf. C 32, 2), se corrige 
inmediatamente, añadiendo el otro aspecto. En la presente ocasión, con 
los diez capítulos de comentario. En Subida (1, 1, 4-5), donde declara la 
misma canción, intercalando un paréntesis que suavice la fuerte expre- 
sión del verso: «Quiere, pues, en suma, decir el alma en esta canción 
«que salió —sacándola Dios— sólo por amor de El [...]». 


Declaración de la segunda estrofa (N 2, 15).—Se repite exactamente 
«el fenómeno que acabamos de advertir en la primera. Toda la declara- 
ción en forma activa: «se ganó», «se libraba y escapaba», «salió», y lo 
más notable: «por una escala muy secreta, que ninguno de casa la 


(27) Reconocemos que San Juan de la Cruz no ha sido consciente de la norma que 
“prácticamente seguía en el uso de estos vocablos. Nada pierde por ello el valor de 
nuestro análisis. Si lo ha hecho inadvertidamente, se ve que la idea estaba hondamente 
"grabada. 


6 


370 FEDERICO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 30 


sabía, que también, como en su lugar notaremos, es la viva fe, por la 
cual salió [...J]» (N 2, 15). 

Vamos recorriendo los capítulos de comentario (16-18), y es Dios 
quien la libra, etcétera (cf. N 2, 16, 7. 10). Llegamos a lo que explíci- 
tamente prometió declarar, a saber, que la escala secreta es la viva fe. 
Se refiere indudablemente al capítulo 18. Pues bien: en todo ese capí- 
tulo ni una sola vez es nombrada la fe. Unicamente se habla de con- 
templación. Ya en las primeras líneas nos dice que «por muchas razones 
podemos llamar a esta secreta contemplación escala». Y a la contem- 
plación van aplicadas todas las propiedades de la escala. 

La razón del cambio es la misma de antes: la declaración habla en 
forma tactiva (e. 15), el comentario en forma pasiva (c. 18). 

Ya anteriormente había declarado esta misma estrofa (cf. S 2, 1). 
Como también se consideraba obra del alma, la escala es simplemente 
la te (Si2U13 Uk 


Conclusión.—Ya vamos vislumbrando las conclusiones. Fe es el es- 
tado del alma que sale a la unión con Dios. Contemplación es un acto 
o serie de actos del alma, pero más externos, que Dios infunde, no en 
cuanto vitales, para sacarla a la unión. 

Extraña la coincidencia de las dos estrofas en un detalle tan menu- 
do y, al mismo tiempo, tan significativo, 

Teniendo presente lo dicho en este artículo, podemos concretizar 
algún tanto las ideas. Sin llevar demasiado allá la distinción, nos parece 
hay dos aspectos bien discernibles en la fe. Uno es el ser acto de cono- 
cimiento. Y éste es superado o intensificado en su propio orden por 
la contemplación. Contemplación es más que el simple desarrollo de la 
fe ordinaria. Perfecciona el acto y la claridad del objeto. 

Al consentimiento intelectivo sigue una postura o actitud espiritual 
de sumisión, confianza, entrega, reserva. Esto es lo que San Juan de 
la Cruz llama quedarse en fe, caminar en fe, etcétera. Este aspecto per- 
siste intacto y se perfecciona durante la noche pasiva y en cualquier 
período de contemplación. La fe, como actitud de reserva, por respeto a 
la trascendencia de su objeto, no es suplantadia, ni en el nombre ni en 
la realidad, por la contemplación (28). 


B. FUNCIÓN GENERAL DE LAS VIRTUDES TEOLOGALES EN LA NOCHE 


Hemos hecho ver la presencia de las virtudes en la noche pasiva. Era 
con la intención de examinar el papel que desempeñan. Dividimos en 
dos partes el estudio. Primeramente examinamos la función que tienen 
en la vida del alma en la noche pasiva, No sólo en el concepto de noche, 
sino en todo el conjunto de actividades que tiene el alma durante ese 
tiempo. A continutación analizamos su eficacia para producir y explicar 

(28) Este aspecto, subjetivo, de actitud en la fe no niega, antes exige el objetivo 


de las verdades que admite. Lo pone bien de relieve el P. Amarus VAN De H. F 
O. C. D., La Fe ilustradisima. En «Ephemerides Carmeliticae» 9 (1958) PP 
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la noche pasiva en cuanto tal, es decir, el dolor purificativo y el estado 
de angustiosa soledad en que el alma se encuentra entonces. 


1. Encuadramiento de la noche pasiva.—Es preciso no perder rwnca 
de vista las relaciones que median entre los dos últimos librs de 
Subida y el segundo de Noche. Son dos facetas de una misma purifica- 
ción, que coexisten y se superponen. En Subida describe lo que hace el 
alma; en Noche, lo que hace Dios. Uniendo, entremezclando ambos li- 
Bal tenemos que Dios infunde contemplación al alma que se queda 
en fe. 

En Noche supone presente el aspecto tactivo, ya descrito anterior- 
mente. No lo repite, porque ahora se propone únicamente explicar lo 
que Dios comunica y los efectos de esa comunicación, no el estado en 
que el espíritu la recibe. Precisamente el silencio metódico sobre as- 
pectos de las virtudes teologales ya declarados en Subida, que no son 
ya mencionados en los capítulos de la noche pasiva, habla de su natu- 
raleza mejor que un tratado. 


2. Disfrazada de fe, esperanza, caridad (N 2, 21).—Siguiendo la in- 
tención del Santo, examinamos el significado de este capítulo. Es una 
mirada retrospectiva, con que el alma se da cuenta de sus disposiciones 
y del estado interno durante toda la noche. Ya hemos dicho que el si- 
lencio del texto favorece la idea de que las virtudes teologales se trans- 
forman, perdiendo importancia, al llegar la contemplación. El problema 
se plantea de mianera especial en la noche pasiva espiritual. Aclaremos 
un poco: en el libro segundo de Noche es cierto que aparecen poco, 
por la sencilla razón de que ya ha tratado ese aspecto en los libros de 
Subida, y ambos libros se completan mutuamente. Pero no se puede en 
manera alguna sostener que las virtudes teologlales, como tales y sin su 
carácter contemplativo, sean de importancia secundaria en la noche pa- 
siva del espíritu. Con sólo el capítulo 21 (N 2), San Juan de la Cruz 
satura de virtudes toda la noche pasiva. 

A lo largo de todo el libro encontramos descrito por extenso lo que 
Dios hace en el alma. Pero, entretanto, ¿qué hacía ella, cómo se com- 
portaba en la recepción, y durante el tiempo en que Dios no le infundía, 
que es lo más ordinario? Eso es lo que nos va a explicar el capítulo 21: 
vivía en las tres virtudes teologales, sostenida por ellas. Así realizó el 
programa de purificación que expone el Santo en los primeros capítulos 
del libro segundo de Subida. 

«Disfrazada».—Aun por sólo el simbolismo de la imagen, la expresión 
ya indica que el traje adoptado es un modo suyo de presentarse, algo 
inherente: un estado o, mejor, una disposición. Pues bien: el talma, al 
determinar su estado o disposición interna a través de toda la noche (29), 
dice que iba revestida de fe, esperanza y caridad. 

Debido al conocimiento inconsciente que adquirimos de esta dife- 

(29) Afirmamos que las virtudes teologales crean esa disposición de ánimo duran- 
te toda la noche, y no solamente durante la pasiva. La conclusión se impone por lo 


antes dicho acerca de Subida. Lo exige además el lugar que comentamos (N2, 21, 3), 
donde vemos al alma escoger los medios que juzga más aptos para llegar a la unión. 
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renciación radical que San Juan de la Cruz establece entre virtudes 
teologales y contemplación, después de leída Subida-Noche, rechazamos 
instintivamente la frase: disfrazada de contemplación. Y no sin mo- 
tivo. Aun prescindiendo del lado artístico de la metáfora, el aserto es 
falso en la doctrina del Santo. ; 


«Tres propiedades conviene declarar acerca de tres voca- 
blos que contiene el presente verso, Las dos, conviene a saber, 
secreta y escala, pertenecen a la noche oscura de contemplación 
que vamos tratando; la tercera, conviene la saber, disfrazada, 
pertenece al alma por razón del modo que lleva en esta noche» 
(Niz 175 1): 


Medítense bien estas palabras del Doctor Místico, y se percibirá el 
inmenso alcance psicológico y espiritual que para él tienen las virtudes 
teologlales en la noche pasiva. Señalan una distinción neta entre el es- 
tado del alma y lo que de fuera se le infunde, entre propiedades de la 
contemplación y propiedades del alma. «Disfrazada», advierte expresa- 
mente, no pertenece a la contemplación, sino al estado del alma durante 
la noche. El disfraz son precisamente las virtudes teologales, no la con- 
templación. 

En el capítulo 21 (N 2) expone largamente el papel de cada una de 
las virtudes en estla salida nocturna y liberación espiritual (cf. N 2, 21, 
5-10) (30). 

No es, pues, un punto de la noche espiritual lo que ocupan las vir- 
tudes teologales. Es la noche entera bajo un aspecto que la contempla- 
ción no toca en ese mismo orden. Ellas determinan la conducta o actitud 
que el hombre adopta con relación ta Dios a lo largo de toda la vida 
espiritual (31). 

Sin insistir en el influjo de ese elemento en lo más central del libro 
de Noche, se advierte que San Juan de la Cruz no lo pierde de vista. 
En lo más crudo de la noche espiritual pasiva (N 2, 8, 1), traduciendo un 
texto de Jeremías, es nombrada la esperanza. Leyendo ese capítulo de 
Noche, no damos importancia a su referencia, porque la palabra «espe- 
ranza» ya se halla en el texto latino que traduce, y porque recibimos la 
impresión de que lo afirma de paso, como sin darse cuenta. Y, sin em- 
bargo, más adelante (N 2, 21, 9) cita el mismo texto de Jeremías, cuando 
habla rigurosamente de la esperanza teologal, añadiendo una apostilla 
significativa: «De esta librea verde de esperanza va disfrazada el 
alma [...], poniendo en el polvo su boca si por ventura hubiere espe- 
ranza, como entonces alegamos de Jeremías». , 

Aquella esperanza desvahida, que apenas asomaba allí, era en la men- 

(30) En el capítulo dedicado expresamente a las virtudes teologales (N2, 21), la 


esperanza, que había sido la menos nombrada en ese libro, ocupa una extensió 
superior a la de las otras dos. 3 E o 


(31) Algo de lo que sería una vida guiada por las tres virtu S » 
tas expone el P. Juan pe Jesús María, O. C. D., «Le amará Nel AS 
estudio positivo sobre «la igualdad de amor» del alma y Dios, en las obras de San Juan 
de la Cruz. En «Ephemerides Carmeliticae» 6 (1955) 55-61. En el mismo sentido 
P. EMETERIO DEL S. CORAZÓN, O. C. D., La Noche Pasiva del espíritu de San Juan de la 
Cruz. En «Revista de Espiritualidad» 18 (1959) 54-56. 
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te de San Juan de la Cruz el hábito teologal en pleno, que sostenía tal 
alma, privada de todo otro arrimo, No la hizo resaltar más por no ser 
lugar a propósito. Prueba de que las virtudes teologales en la noche 


pasiva obran más de lo que el libro de Noche haría pensar a primera. 
vista. 


C. LA CRISIS: SENTIMIENTO TEOLOGAL 


En la vida práctica del alma, creemos que adquieran su mayor im- 
portancia las virtudes teologales con la función general que acabamos 
de exponer con brevedad. Doctrintalmente, cobran mayor valor como 
claves para explicar la esencia de la noche. Es lo que ahora nos in- 
teresa. 

Mucho ha ido clarificándose el espíritu con la noche sensitiva. Pero 
antes de llegar a su pureza completa, debe sufrir una crisis: crisis teolo- 
gal o sentimiento de la ausencia de Dios. Lo llamamos sentimiento por 
ser algo universal, confuso, invadente, ilocalizable en el campo del alma. 
Es tal vez el dolor más grande que existe en este mundo. 

A la raíz de esta prueba se halla una imperfección de que nadie se 
libra: pensar de Dios en conformidad con lla satisfacción que a cada uno 
proporciona la actividad de sus potencias en lo que se refiere a lo espirji- 
tual o a lo divino (cf. C 1, 12). 

Pero es al mismo tiempo señal de que el hombre ha progresado en 
la perfección. Dos síntomas consoladores encierra ordinariamente el sen- 
timiento teologal: que el hombre solamente busca a Dios oculto; que, 
auz cuando no lo halla, no piensa volverse a colmar su vacío en las cosas 
externas, cosa que pudiera muy bien hacer en los ratos que sus facul- 
tades no sienten el dolor con tanta agudeza. Si la misma prueba se hi- 
ciese a principiantes, el resultado o reacción normal sería aficionarse 
con más ansia a lo terreno que aún no tienen del todo abandonado, en 
vista de que lo espiritual no se les concede, 


1. Causas del sentimiento. Visión clara de la propia miseria.—La vi- 
sión clara de la propia miseria constituye la base de la aguda crisis que 
atraviesa el alma. Consecuencia de la depresión interna es la desestima 
e indiferencia hacia las cosas de fuera (32). 

Hasta ahora no había comprendido el hombre lo que significa negar 
toda su habilidad para acercarse a Dios en pura fe. Al presente Dios 
lo hace en él, aplicando en su genuino sentido primario los versos que 
se leen al pie del Monte. 

«Pero hay aquí otra cosa que al alma queja y desconsuela mucho, y 
es que, como esta oscura noche la tiene así impedidas las potencias y 
aficiones, no puede levantar afecto ni mente a Dios, ni le puede rogar» 

(32) Como estudios de conjunto sobre la noche, pueden citarse tres artículos del 
mismo autor, que la presenta en su ambiente histórico: Louis DE LA TRINITÉ, QUED.. 
La Nuit de la Foi. En «Etudes Carmélitaines» 22 (1937) I, 189-224. Seche ef obscure 


nuit de contemplation. Ib. 22 (1937) 11, 206-229. L'obscure nuit du feu d'amour. Ib. 23 
(1938) II, 7-32. 
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(N 2, 8, 1). En estas palabras se nos descubre una doble fuente de dolor, 
que es la disminución de la actividad natural y sobrenatural de las 
potencias espirituales. Mas el panorama se extiende a toda el alma: 
desierto inmenso, sin un solo germen o muestra de vida (cf. N a LOS 
1 e 

Imagen tétrica del estado en que se hallan las potencias es la de uno 
que han encerrado en oscura mazmorra y atado de pies y manos, sin 
que pueda moverse (cf. N' 2, 7, 3). La inhabilitación de su actividad psi- 
cológica causa en el alma un sentimiento aún más profundo, el de su 
nada o, mejer dicho, aniquilación esencial. Se siente acabar por inani- 
ción, por comsunción, A declarar este sentimiento reserva el Santo la 
metáfora más trágica e impresionante de toda la noche: 


«El alma se siente está deshaciendo y derritiendo en la 
haz y vista de sus miserias con muerte de espíritu cruel; así 
como si tragada de unía bestia, en su vientre tenebroso se sin- 
tiese estar digiriéndose» (N 2, 6, 1). 


La pena no se reduce a pura impresión interna o reflexión mental. 
Es eficiente. Continuada por algún tiempo, acabaría con la vida natural 
en breves días (cf. N 2, 6, 6). 

El consuelo que antes encontraba dentro de sí, en su trato con Dios, 
desaparece por la suspensión de las operaciones espirituales y la visión 
de su miseria moral y natural (cf. N 2, 6, 1. 4; 7,3. 7; 9, 3. 4. 9), cosa 
que precedentemente no veía (cf. N 2, 10, 2). Ni libros ni maestros 
pueden aliviar mínimamente su dolor. Los 'amigos le acrecientan la 
pena, pues tiene la impresión de que ahora la abandonan (cf. N 2, 6, 3). 
Resultado de toda esta privación es un estado de congoja y falta de 
algo firme en que apoyarse: «Es un padecer muy congojoso, a manera 
que si a uno suspendiesen o detuviesen el aire, que no respirase...» 
(N 2, 6, 5). No se olviden las imágenes que aparecen en los textos citados. 
Nos servirán más adelante para conocer mejor en qué consiste la esencia 
de la pena. 

Abandono de Dios.—No hay duda que a causar el tormento de la 
noche pasiva espiritual concurre algún otro elemento. No basta la per- 
cepción de la propia miseria (33). Esta, por sí sola, podría simplemente 
resolverse en un acto de humildad consoladora, cosa que aquí ni se vis- 
lumbra. 

Lo que constituye el verdadero motivo de dolor intenso es el sen- 
timiento invadente de que Dios está ausente, desagradado. Piensa el 
alma que Dios la tiene abandonada merecidamente, por causa de sus 
pecados, y que ya nunca volverá a cuidarse de ella: 


«Porque viendo el alma claramente aquí por medio de esta 
pura luz, aunque a oscuras, su impureza, conoce claro que no 


(33) Si no insistimos más en este aspecto del dolor de la n 

. ] > oche, no es porque lo 
juzguemos de escasa importancia. Creemos que ya ha sido suficientemente studiato: 
Es, por otra parte, fácil acumular penas. Puede hacerse con leer Noche una sola vez. 
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es digna de Dios ni de criatura alguna. Y lo que más le pena 
es que piensa que nunca lo será, y que ya se le acabaron sus 
bienes»: (N:2, 5; 5. Cf. N 2,.9,.9). 


Durante la primera noche, San Juan de la Cruz pone de relieve el 
cuidado penoso de servir a Dios, junto con la continua insatisfacción en 
todo cuanto hace, pensando que no le sirve (cf. N 1, 9, 3; 11, 2; 12, 2). 
Refiriéndose a la noche espiritual, insiste más en la profundidad y amar- 
gura del sentimiento teologal (cf. N 2, 5, 5. 7; 6, 2; 13, 5). 

Es ésta la verdadera razón de la langustia. Si faltase, la pena que- 
daría privada de su más íntima eficacia, aun cuando persistiesen in- 
tactos los restantes aspectos de la noche pasiva. Si fuera posible al 
alma cerciorarse de que sufre todo aquello porque es voluntad positiva 
de Dios y que El no está enojado, los dolores le causarían un verdadero 
contento, el de saber que con ellos agrada a Dios: 


«Todo lo más que padece y siente en los trabajos de esta no- 
che es ansia de pensar si tiene perdido a Dios y pensar si está 
dejado de El [...]. Y vese que la mayor pasión que siente en 
estos trabajos es este recelo, porque si entonces se pudiera cer- 
tificar que no está todo perdido y 'acabado, sino que aquello que 
pasa es por mejor, como lo es, y que Dios no está enojado, no 
se le daría nada de todas aquellas penas, antes se holgaría sa- 
biendo que de ello se sirve Dios» (N 2, 13, 5). 


El sentimiento de la ausencia divina y la comprobación de su propia 
nulidad esencial son los dos elementos que concurren a formar un ver- 
dadero martirio. Suprimiendo uno de ellos, la noche cambiaría total- 
mente de aspecto. 


2. Explicación: la esencia de la pena.—Hemos propuesto dos ingre- 
dientes de la crisis psicológica y espiritual. Son los que parecen inter- 
venir, según la doctrina de San Juan de la Cruz. Por nuestra cuenta, 
los hemos clasificado a igual nivel, llaamándolos causas. 

La solución, sin embargo, no nos satisface. Por una razón sencilla. 
Lo más esencial de la noche es el sentimiento de ausencia divina, como 
se ve por el último texto citado. Percibir su propia nada es al alma 
motivo de que surja el sentimiento. Una vez embebida en él, su radical 
pobreza viene a reforzarlo y darle nuevo matiz. Yuxtaponer en igual 
rango esos dos principios no explica el verdadero punto neurálgico de 
la noche pasiva espiritual, que es el estado de violencia en que el hombre 
se encuentra. 

La fuerza del dolor purificativo se funda en dos hechos de fácil com- 
probación: 1) tendencia concentrada y arrolladora de toda el alma hacia 
el objeto divino; 2) frustración, 'al menos parcial, de esa tendencia, que 
no logra conseguir su objeto, 

La tendencia incontenible no basta por sí sola a explicar la noche. 
En la unión, la tendencia es más vehemente, y, sin embargo, no causa 
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tales penas, sino todo lo contrario, un estado de íntima satisfacción y 
suavidad (cf. N 2, 20, 3. 4), El motivo es patente. En la unión, la ten- 
dencia consigue en gran parte su objeto, y en él reposa. 

Se requiere, por tanto, un nuevo elemento: que el alma se vea pri- 
vada de aquello que tanto anhela. Este segundo ingrediente, sin el an- 
terior, tampoco causaría el dolor tormentoso de la*noche espiritual. Poco 
importa que no consiga su objeto si tiende hacia él remisamente. Menos 
que el alma en esta prueba, lo consiguen los principiantes y aprovecha- 
dos, y, no obstante, están mucho más satisfechos (cf: N11,8/85:N2, 11) 

Ahora podemos entender más fácilmente la naturaleza de la purifi- 
cación espiritual pasiva. En la base hallamos el conocimiento profundo 
que el alma adquiere de su propia nada y de su impotencia operativa. 
Esto ya de por sí causa íntima angustia de orden natural: la de quien: 
se siente reducir a nada. 

Pero, sobre todo, ese conocimiento previo da motivo a otros dos as- 
pectos esenciales de la crisis: tendencia vehemente y su frustración. 
Ambos aspectos pertenecen al sentimiento teologal o impresión de 
abandono por parte de Dios, que es el punto central de la noche pasiva 
del espíritu. Centro, pues, de la noche pasiva es el sentimiento vehe- 
mente de la ausencila de Dios, Este se desintegra en tendencia ansiosa 
y frustración parcial de esa misma tendencia. La consiguiente violencia 
es el dolor. Dolor más bien de orden moral, espiritual. 


3. Ulterior amálisis.—Lo dicho sería suficiente para explicar la no- 
che pasiva. Pero no es superflua un'ia más honda penetración del me- 
canismo que aquí hace mover al alma. Nos adentramos siempre más, 
buscando la vida íntima. 

No se pierdan de vista las conclusiones anteriores: 1) causa princi- 
pal de la noche pasiva es el sentimiento teologal; 2) éste se compone 
de tendencia y su frustración. Un paso más y vamos a ver en qué con- 
siste esa tendencia y cómo se frustra. 

La clave de esta situación son las tres virtudes teologales. No es 
apriorismo interesado. Áplicamos las tres virtudes porque nos parece 
evidente que son el medio de que el Santo se sirve parta realizar y para 
explicar la vida del alma en la noche. 

La presencia y actividad de las virtudes teologales aclara perfecta- 
mente los fenómenos anteriormente comprobados. Su presencia y con- 
tinuo aumento producen la tendencia. Su incompleta actuación, el sen- 
timiento de vacío e insatisfacción, 


Presencia de las virtudes teologales.—Son muchas sus manifesta- 
ciones. La más saliente y que incluye las otras es el amor estimativo. 
Nunca falta del alma, durante la noche, ni aun en los momentos de 
mayor postración (cf. N 2, 13, 5). Aumenta constantemente por medio 
de la tiniebla. Tanto, que si falta la tiniebla, el alma se siente sola y 
débil (CL. 'N"2. 16, 14 Lia 

En lo más fuerte de la purificación, el amor estimativo no propor- 
ciona satisfacción alguna. Ni aun casi parece obrar. A pesar de ello, 
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San Juan de la Cruz no se cansa de ensalzarlo. Y es curioso notar el 
gran número de veces que recuerda la complacencia de Dios en el 
cuidado penoso que el espíritu tiene por servirle y su creencia de que 
no le sirve. Ya desde la noche pasiva del sentido (cf. N 1, 9, 3; 10, 1; 
13, 13). Aunque nada obre, basta que no quiera otra cosa alguna fuera 
de Dios, para que vaya segura (cf. N 2, 16, 3). 

¿Por qué tantos elogios al amor de estimación si es sólo un paso en 
el camino de la unión total? 

San Juan de la Cruz ve realizados en él sus grandes sueños de Subida- 
Noche, la finalidad primiaria de escribir esta obra. Ese amor significa 
pureza de fe, que es lo que se venía buscando. De la fe sanjuanista, que 
nada estima fuera de Dios (cf. S 3, 12; 32). Realización acabada del 
buscar ta Dios en fe y amor, sin querer ni poder satisfacerse de otra 
cosa (cf. C 1, 11). 

En su idea teocéntrica de la perfección y de los medios para lograrla, 
el amor estimativo es prácticamente la cumbre. Tiene todo lo esencial y 
lo más precioso de la unión perfecta. No desprecia el Doctor Místico lo 
que aún falta para que el amor sea perfecto y arrastre consigo la sen- 
sibilidad y el hombre entero, al recibir la infusión divina. Pero compren- 
demos que se entusiasme ante la realidad lograda. Y más en Subida- 
Noche: 


«Que como quiera que el deleite y suavidad y otro cualquier: 
gusto que puede caer en la voluntad no sea amor, síguese ma- 
nifiestamente que ninguno de estos sentimientos sabrosos puede 
ser medio proporcionado para que la voluntad se pueda unir 
con Dios, sino la operación de la voluntad. Porque una cosa es 
la operación de la voluntad y otra muy distinta es el sentimiento 
de la voluntad; y la voluntad por la operación se une con Dios. 
y se termina en el que es amor, no por el sentimiento y apre- 
hensión de su apetito, que se asienta en el alma como fin y 
remate» (34). 


Ausencia parcial de las virtudes teologales.—La presencia activa de- 
las virtudes explica el impulso vehemente con que el espíritu se orienta: 
y tiende hacia Dios, pero no el carácter doloroso que reviste la vida 
teologal durante la purificación pasiva. 

El nuevo elemento que origina el dolor es la suspensión, por parte 
de Dios, de una de las actividades normales de esas virtudes, Es lo que: 
llama el Santo consuelo de las virtudes teologales (cf. N 2, 7, 7). 

La carencia momentánea del consuelo que ordinariamente producen, 
se funda en la absorbente inmersión en el conocimiento de su imperfec-- 
ción natural y moral. No por el mero hecho de sentirse pobre y falta 
de todo bien, sino porque, a causa de su pobreza, se cree indigna de la 
benevolencia divina, su único anhelo en este mundo. 

Las virtudes teologales se sustentan en las facultades espirituales,. 


(34) S3, 46, 3, según la edición que seguimos. Las ediciones del Santo, en general!,. 
traen este capítulo, con el siguiente, solamente como Carta, n. 12. 


378 FEDERICO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 38 


a las cuales elevan y sirven de objeto sobrenatural con el hábito corres- 
pondiente (cf. S 2, 6, 1). En su perfección, arrastran también la parte 
sensible hacia el nuevo objeto (cf. S 3, 16, 2. 3). Para purificarlas, Dios 
dificulta la operación natural de las potencias, normal en el ejercicio 
de la virtud, y ésta queda sin producir la consiguiente satisfacción hu- 
mana. w 

San Juan de la Cruz parece indicar que la inhabilitación de las po- 
tencias no la realiza Dios por medio de violencila física, sino sencilla- 
mente quitando todo jugo y gusto en la operación (cf. N 2, 8, 1). 

Teniendo en cuenta lo que sucede en la primera noche, o tránsito 
«del sentido al espíritu (cf. S 2, 14, 1. 2; N 1, 9, 7), podemos afirmar que 
ese gusto o satisfacción de que Dios priva no es solamente el más claro 
«que se recibe en la voluntad. Se trata de algo más íntimo y profundo. 
Es juntamente el gusto intelectual y el que experimenta toda otra po- 
tencia al actuarse. De este modo, Dios no impide la obra de las potencias, 
“sino que éstas, al no hallar jugo que las sostenga, cesan, 

En el sentimiento teologal hay algo presente y algo que falta. Si 
faltase todo, no lo ansiaría con tanto ardor, pues no tendría con qué. Si 
lo poseyese todo, tampoco se daría el ansia vehemente, pues no tendría 
«qué desear: 


«La causa es que como el amor le va dando fuerzas con que 
ame de veras y la propiedad del amor sea querer unir, juntar 
e igualar y asimilar ta la cosa amada, para perfeccionarse en el 
bien de amor, de aquí es que, no estando esta alma perfeccio- 
nada en amor, por no haber llegado a la unión, la hambre y 
sed que tiene de lo que le falte, que es la unión, y las fuerzas 
que ya el amor ha puesto en la voluntad con que la ha hecho 
apasionada, la haga ser osada [...]» (N 2, 13, 9). 


Estas palabras se refieren a período ligeramente posterior a la cri- 
“sis. Pero pueden aplicarse sin ninguna violencia a la crisis en su punto 
culminante. 

El texto hace referencia a una idea del Santo, muy repetida en las 
'páginas de su obra. Que existen varios modos o grados de infusión, di- 
vina, como consecuencia del vacío causado por las virtudes teologales. 
Algo hemos dicho anteriormente, hablando de la interferencia del ele- 
_mento positivo y negativo en el proceso de purificación. Se pueden bien 
distinguir tres, que se suceden normalmente hasta llegar la la unión: 
amor de pura estimación, sin ningún sentimiento (N 2, 13, 5); amor de 
inflamación y ardor vehemente o sed de amor (N 2, 13, 5); amor suave 
«de unión (N 2, 20, 4). 

La infusión primera es oscura, pero inmediata. Mas no es perfecta. 
Cuando Dios se infunde solamente de esa manera, el alma experimenta 
el dolor agudo que acabamos de exponer. Lo que con tanto fervor an- 
helan es la segunda infusión, o mejor, la tercera, según la división que 
“acabamos de hacer. La suave inflamación consoladora, que se sabe co- 
'rrespondida por parte de Dios. No existe siempre. Comienza harto tiempo 
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después que ya se ha hecho la privación (cf. N 2, 15, 5), dándose, por 
consiguiente, un período intermedio de vacío psicológico. 

No vacío de las virtudes teologales, pues son ellas las que se lo 
hacen sentir, sino de una actuación de éstas más completa, que permita 
al alma ser consciente de que realmente ama a Dios y es amada de El. 
A ello tienden las virtudes teologales y lo consiguen en la unión per- 
fecta (cf. N 2, 20, 4). Mientras tanto, queda siempre en el fondo el 
sentimiento de algo que se puede colmar en esta vida. Perdura aún en 
el desposorio espiritual (cf. Ll 3, 26). 


4. Integración.—Intencionadamente hemos tenido lejos, en nuestra 
explicación de la noche pasiva, los elementos que más suelen considerar 
los autores. Queríamos hacer resaltar el que nos parece más importante 
y, por otra parte, un poco descuidado. Pero no excluímos, naturalmente, 
los otros. Entre ellos sobresale, desde luego, la contemplación. 

¿Cuál es el lugar correspondiente a la contemplación en él análisis 
que acabamos de hacer? Pongamos de nuevo el proceso. 

La violencia del estado de noche se debe en primer término «a la 
caridad o amor estimativo. La caridad es amistad: amor recíproco, cono- 
cido como tal por los dos amantes, En la noche, esta amistad se siente 
desintegradia. Ama con vehemencia. Por medio de la contemplación, co- 
noce clarísimamente su íntima miseria. Se cree indigna de ser amada 
de Dios, pues no ve en sí objeto alguno que pueda atraer la benevo- 
lencia divina. Se convence entonces de aue Dios realmente no la ama, 
porque cree imposible superar fanta miseria. 

Es, por tanto, una amistad truncada. Ama, sin aparente correspon- 
dencia. Interviene, además, la contemplación, elevando el amor a un 
grado tal, que pueda causar tormento (N 1, 11, 2). 


Con tan pocos elementos, San Juan de la Cruz nos ha dado una expli- 
cación satisfactoria de la noche interior en su totalidad. La exposición 
doctrinal se apoy'a en los medios mismos que sostienen la vida. Es sen- 
cillo y lógico. 

Hubiéramos deseado presentar con más detalles algunos puntos tra- 
tados con una brevedad indigna de su importancia. De todos modos, 
confiamos haber realizado el primario intento de dar una visión de con- 
junto. Más tarde analizaremos por separado algunas de las cuestiones 
aquí apuntadas. 

Esperamos igualmente la ocasión de dar un estudio sobre las res- 
tantes obras del Doctor Místico y sobre la función de las virtudes teo- 
logales en la unión. 
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EL CARDENAL NEWMAN 
ESTUDIO PSICOLOGICO DE UNA CONVERSION 


Juan Enrique Newman dió, en sus tiempos de anglicano, gracias a 
la Providencia por haberlo hecho miembro de una pura, santa y flore- 
ciente Iglesia. 

Sus convicciones religiosas, aunque conociera perfectamente el cate- 
cismo de su fe, no se formaron hasta los quince años. Al principio se 
inficionó algo de calvinismo, un calvinismo muy dulcificado en su aus- 
teridad por la influencia de la doctrina anglicana; y en el otoño de 1816,. 
con quince años, fué cuando tuvo lugar en él lo que él creyó ser la 
conversión que los calvinistas consideran señal de estar predestinado 
el hombre por Dios para salvarse, y que no fué sino un hacerse más 
reflexivo en sus actos. Afortunadamente, ésta, que él llama «detestable 
doctrina», de que el convertido está predestinado a la gloria, no produjo 
en él el efecto de, por creerse predestinado, despreocuparse de servir a 
Dios; y a partir de los veintiún años se fué, poco a poco, debilitando en 
él la fe ciega en su propia predestinación. 

De sus tiempos de evangélico (1) calvinizado arranca su «afición 
apasionada por los Padres y su tiempo», que sacó de la lectura que en 


el mencionado otoño hizo de la «evangélica» Historia de la Iglesia, de 
José Milner, así como la que le proporcionó su amigo Hawkins del Tra- 


tado de la Predicación Apostólica, del 'arzobispo de Canterbury, John 


(1) Así se llaman los pertenecientes a la Baja Iglesia, fracción liberal e inficcio- 


nada de calvinismo de la Iglesia anglicana. 
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Bird Sumner, terminó por extirpar en su alma lo que en ella quedaba 
de calvinismo, y su ingreso en el Colegio de Oriel, perteneciente a la 
famosa universidad de Oxford, modificó su evangelismo y lo hizo más 
transigente con otras religiones, aunque no hasta el punto de llegar, 
como allí se sostenía, en contra de lo que él había leído en los Santos 
Padres, a defender que no era necesario el dogma para ser hombre 
religioso. 

A los veintitrés años se decidió a abrazar el estado eclesiástico. 
En 1824 fué ordenado de diácono; en 1825 se le nombró profesor de 
Oriel, y en esa fecha empezó a estudiar la Analogía de la Religión, del 
obispo Butler, que le hizo concebir la Iglesia como sociedad visible, 
oráculo de la verdad y modelo de santidad; concepción que se mezcló 
a la que le había inculcado por aquellos años el más tarde arzobispo 
de Dublín, Ricardo Whately, de «la Iglesia cristiana como fundación 
divina y cuerpo sustantivo visible, independiente del Estado, dotada 
de derechos, prerrogativas y poderes propios». 

A Whately se atribuyeron unas tituladas Cartas acerca de la Iglesia 
por un episcopaliano escocés, que poco a poco influyeron grandemente 
en Newman, en las que se leía que el Estado y la Iglesia debían ser in- 
dependientes entre sí y que 


«el clero no debe ser un servidor pagado por la magistratura civil». 


La tesis era liberal, y, sin embargo, Newman era antiliberal; pero 
es que el liberalismo inglés de entonces, como el de otros países, era 
muy poco lógico al pretender tener uncida la Iglesia al Estado, depen- 
dencia de que abominaba Newman, y de ahí su antiliberalismo, que se 
comprende era una oposición a la práctica de los liberales, pero no a 
la teoría lógicamente sostenida en las Cartas 'atribuídas a Whately. 

Finalmente, otra influencia grande que actuó en Newman fué la del 
luego obispo de Oxford, Dr. Lloyd, quien, como fruto de su trato con 
sacerdotes franceses, emigrados en los días de la Revolución, había lle- 
gado a tener cierta moderación, y, por ende, pocos prejuicios contra la 
Iglesia romana. 

Y con estos antecedentes podemos entrar en el estudio del proceso 
de la conversión de Newman. 


El Movimiento de Oxford 


El caso de Newman no fué único. Su postura frente a la Iglesia an- 
glicana, supeditada al Estado, su tolerancia con la Iglesia romana y su 
conocimiento de los Santos Padres fueron compartidas por otros muchos 
estudiantes y profesores de Oxford de la primera mitad del siglo xrx, de 
los que muchos llegaron a engrosar las filas no sólo de los fieles cató- 
licos, sino de nuestro clero secular y regular. Es lo que en la Historia 
eclesiástica se conoce con el nombre de Movimiento de Oxford. 
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Vuelto a su primera afición a los Santos Padres en 1829, empezó por 
leer a San Ignacio y San Agustín; y como hacia 1830 se hubiese soli- 
citado su colaboración para la Biblioteca Teológica, encargándosele de 
hacer una historia de los Concilios principales, comenzó al punto a estu- 
diar el de Nicea, teniendo para ello que trabajar.sobre la historia ante- 
rior a aquel Concilio y luego sobre la iglesia de Alejandría, lo que dió 
por resultado su obra Los arrianos del siglo IV. Esta labor resintió su 
salud, pero en cambio le hizo llegar a darse cuenta de que la doctrina 
cristiana que debería ser la base del dogma anglicano había que bus- 
carla en la antigúedad, y el estudio de la escuela de Alejandría, tan 
tolerante en su San Clemente con los griegos y los no creyentes, se 
trasluce en sus Sermones universitarios, los que había de predicar, como 
párroco de Santa María —la parroquia de la Universidad—, que fueron 
elemento importante del Movimiento de Oxford. 

Newman tenía entendido que la Iglesia anglicana se basaba doctri- 
nalmente en los Santos Padres, y no creía se pudiese seguir daño al- 
guno de exhumar aquellas doctrinas; mas como empezó a no tener a 
la Biblia por única fuente de la Revelación divina y a creer que la 
Iglesia de Cristo debía ser de institución divina, visible y conservar la 
sucesión apostólica, algunos de sus compañeros le advirtieron que po- 
drían «aquellas ideas llevarlo al error católico». 


Buscando alivio a su salud quebrantadia, emprendió Newman un 
viaje al sur de Europa a fines de 1832, en unión de su joven amigo el 
clérigo Ricardo Hurrell Froude, una de las figuras más destacadas del 
Movimiento de Oxford, a pesar de su prematura muerte, en 1836. 

De Froude sacó Newman su admiración por la Iglesia de Roma, un 
aborrecimiento igualmente profundo de la Reforma protestante, la de- 
voción a la Virgen María, el ir adquiriendo poco la poco la fe en la pre- 
sencia real de Cristo en la Eucaristía, y especialmente coincidía con él 
en su criterio antiestatal sobre el gobierno de la Iglesia. 


En el viaje, Newman evitó el trato con los católicos, lunque asis- 
tiera al oficio de Tinieblas en la capilla Sixtina del Vaticano para oír 
el miserere. Vió lo externo, pero no penetró en la vida interior de los 
católicos. Roma, a pesar de que por sus recuerdos sagrados y todo 
cuanto en ella hace recordar los tiempos en que Inglaterra estaba en 
comunión con ella, le conmueve, sigue siendo para él la bestia infernal 
apocalíptica, la Babilonia de los libros de historia puritanos. Pero Roma 
lo va conquistando día por día, y al fin la llega a invocar: «¡Oh Ma- 
dre!», y tiene que apelar a un «orgullo personal» para no resultar 
desleal con el «sagrado» Oxford. Su piedad, sin embargo, le hace ser im- 
parcial. Llega a atraerle la religiosidad de los católicos, encuentra digno 
al clero romano y le encanta la piedad de los seminaristas; pero reac- 
ciona en seguida con sus prejuicios sobre el culto a la Virgen y a los 
Santos, y encuentra sumamente excitantes las ceremonias de nuestra 
religión. 

En Sicilia cae enfermo de fiebre ,y aunque lo que más le exasperaba 
entonces era oír todas las mañanas la Campana que tocaba a Misa, en 
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la convalencia, esperando el barco durante tres semanas, sólo calma su. 
impaciencia entrando en los templos y santuarios católicos. 


«¡Oh, si fuesen puras tus creencias! —exclama—, porque sabes cal- 
mar el corazón, Iglesia de Roma, mecerlo y adormecerlo con el giro, 
variado de tus oficios y tus vigilias incansables en la casa de tu Salva-- 
dor [...]. Aquí, en esta playa extranjera, solo y enfermo de nostalgia, . 
he visto venir a mi encuentro a un enemigo con aceite y vino para cu- 
rar mis heridas.» 


Y ese enemigo, samaritano evangélico, había encarnado en Roma en, 
la persona del rector del Colegio inglés, Monseñor Wiseman, el autor 
de Fabiola. Froude y Newman estuvieron dos veces a visitarlo durante 
aquel viaje, en abril de 1833. Tenían ciertas dudas en materia religiosa. 
que deseaban aclarar. El anglicanismo era para ellos evidentemente in- 
suficiente a la luz de las doctrinas de los Santos Padres, pero los cáno- 
nes del Concilio de Trento se les antojaban contrarios a las enseñanzas. 
patrísticas. Wiseman no les pudo dar la esperanza tras de la que ellos 
iban: la de que se permitiese a los anglicanos disentir de talguna de las. 
fórmulas tridentinas. 

Al despedirse de Wiseman, éste les hizo presente el gusto con que: 
los volvería a ver en Roma. 

«Tenemos que llevar a cabo una obra en Inglaterra», le respondió 
seriamente Newman. 

Y esa obra fué el Movimiento de Oxford. 

Como clarín de guerra que movilizó a aquellas masas anglicanas de» 
cultos teólogos oxonienses se ha considerado el sermón que el 14 de 
julio de 1833, a los pocos días de regresar Newman de su viaje, predicó 
en Oxford el virtuoso clérigo anglicano John Keble, profesor de la Uni- 
versidad, con el título de La apostasía nacional. 

Esa apostasía estaba representaba por haberse concedido por espí-- 
ritu liberal a los no conformistas, o Iglesia antiepiscopal y antiangli- 
cana, igualdad política con los anglicanos; la ley de emancipación de 
los católicos de 1829, que había logrado O'Connell, apoyado por los; 
whigs (2), que concedió la autonomía religiosa a Irlanda y dió asiento 
en el Parlamento a los representantes católicos de aquella isla, con lo 
que, junto con los pares católicos, podían intervenir con voto en las: 
votaciones parlamentarias acerca de cuestiones relacionadas con la Igle- 
sia establecida o 'anglicana; la ley electoral de 1832, que prácticamente 
transfería la supremacía del Rey sobre la Iglesia al Parlamento. 

Los periódicos de cualquier tendencia se creían autorizados a llevar" 
ta sus planas la discusión de temas como el uso que el clero de la Iglesia 
anglicana hacía de sus privilegios, de sus dotaciones y aun de elementos: 
más religiosos, como la Biblia, los Símbolos, la liturgia y la jerarquía, 
de lo que no siempre salía bien parada la Iglesia oficial. La nación no se 
preocupaba de salir en defensa de aquella Iglesia, a la que censuraba 
por ciertos abusos innegables: aseglaramiento de su clero, vacilaciones” 
en puntos doctrinales y falta de vida religiosa, aparte de considerarla: 


(2) Nombre dado en Inglaterra a los liberales. 
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mal preparada para hacer frente a los problemas de índole moral creados 
por una sociedad de tipo industrial, como la que estaba surgiendo, y de 
ideales democráticos. Y la Iglesia anglicana seguía buscando apoyo en 
los partidos más reaccionarios y enemigos de toda reforma...; y aunque 
había obispos propicios a reformar la liturgia, corrían difusamente por 
el país opúsculos que pedían reformas del tipo de suprimir del culto 
público la recitación del Credo y toda alusión a la Santísima Trinidad 


0 al pecado original. Tal era la apostasía nacional que delataba Keble en 
.su famoso sermón. 


«Los whigs —escribió Newman. en su Apología— habían subido al 
Poder; lord Grey había ordenado que los obispos pusiesen sus casas 
en orden y algunos de los prelados habían sido insultados en las calles 
de Londres. La cuestión vital era cómo habíamos de librar del libera- 
lismo a la Iglesia [...], Los verdaderos principios del gobierno de la 
Iglesia parecían radicalmente decaídos, y una inconsciencia semejante 
había en las reuniones del clero. El obispo de Londres de entonces, un 
hombre activo y generoso, se había ocupado durante algunos años en 
disolver la alta ortodoxia de la Iglesia introduciendo miembros de la 
Unión Evangélica en puestos de influencia y confianza. Había ofendido 
profundamente a hombres que en sus opiniones convenían conmigo por 
afirmar extemporáneamente, según se rumoreaba, que la creencia en 
la sucesión apostólica había desaparecido con los no juramenta- 
dos (3) [...]. Con la Iglesia oficial así dividida y amenazada, ignorante 
de su propia fuerza, comparaba yo aquel poder vigoroso y fresco que 
encontraba en mis lecturas de los primeros siglos [...] El vigor de su 
ascética, la paciencia de sus mártires, el irresistible arrojo de sus obis- 
pos, el ritmo gozoso de su progreso me exaltaban y abatían a un mismo 
tiempo. Me decía a mí mismo: Mira este cuadro y este otro. Sentía afec- 
to por mi propia Iglesia, pero no ternura; me desanimaba su aparien- 
cia y me causaba ira y desprecio su inactiva perplejidad. Creí que, si 
el liberalismo se apoderaba de ella, estaría seguro de su victoria en el 
porvenir. Veía también que los principios de la Reforma eran inefica- 
ces para redimirla. Pero dejarla no pasó jamás por mi imaginación; 
sin embargo, tuve por cierto que había algo más grande que la Iglesia 
establecida, y que ello era la Iglesia Católica y Apostólica, fundada 
desde un principio, de la cual la otra no era más que la presencia 
local y el órgano [...] Se necesitaba una segunda Reforma.» 


A procurar esa reforma vino el Movimiento de Oxford. Newman tem- 
blaba al pensar que tal vez su Iglesia, rebosante de bienes terrenos, 
.cCareciese de los celestiales, y los estudiantes de Oxford, temblorosos de 
emoción y agrupados en torno al púlpito de la iglesia de Santa María, 
la parroquia de la Universidad, encomendada a Newman, escuchaban 
atónitos a este su párroco, que les decía, angustiado: 


«Entre los hebreos, la felicidad temporal era un premio de Dios, 
una prueba de que Dios estaba contento; quién sabe si las cosas no 
suceden al revés entre nosotros. Cuando los judíos se veían en la 
adversidad, inferían que Dios quería castigarlos; cuando nosotros na- 


damos en todas las bienandanzas de este mundo, ¿no será que Dios 
nos castiga?» 


(3) Estos non jurors son los eclesiásticos anglicanos que en conciencia se negaron 
a prestar cierto juramento que les exigió el Poder civil. 
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Los «tracts» 


El Movimiento de Oxford se ha llamado también tractariano. Ese 
nombre lo recibió de un tipo de literatura de hojas periódicas volantes, 
que en inglés se llaman tracts, en las que los grandes propagandistas del 
Movimiento, por cuenta propia y sin encargo alguno de sus obispos, 
hacían un llamamiento a sus hermanos en el sacerdocio para recordarles 
Sus deberes y sus derechos ya desde el primero, en que los conjura New- 
man a despertar de la indolencia en que vegetaban en sus presbiterios, 
recordándoles que su poder no procede del Estado, sino directamente 
«lel mandato de Cristo, ininterrumpidamente transmitido por El a los 
Apóstoles y de éstos la los obispos, y por medio de ellos, a los sacerdotes 
que ordenan, para, recordándoles esos principios, hacerles recobrar la 
conciencia de su dignidad y responsabilidades y lograr una estima so- 
brenatural de su fe y de su Iglesia, 


«Temo que hayamos descuidado —decía en este primer tract— la 
base verdadera sobre la que está edificada nuestra autoridad, el hecho 
de que somos descendientes de los Apóstoles.» 


No estoy historiando el Movimiento tractariano para detenerme en 
ponderar el éxito que los tratc tuvieron y el celo que los estudiantes 
teólogos de Oxford desarrollaron en propagarlos por las casas rectorales 
de las parroquias anglicanas. Lo que relato es lo que creo convenirme 
para estudiar el proceso de la conversión de Newman. 

El tract 71, escrito por éste, se felicitaba de aue la Iglesia de Roma 
hubiese conservado «mejor que la Iglesia anglican'a» ciertas verdades, 
porque, según el párroco de Santa María, la Iglesia fundada por Cristo 
era la católica, que tenía tres ramas: la romana, la griega y la angli- 
cana, por lo que ésta, so pena de caer en la herejía, como creía había 
acontecido con los luteranos, tenía que seguir siendo rama viva del 
tronco inconmovible de la Iglesia de Cristo. 

En el tract 85, defendió que todas las verdades de fe están implí- 
«citas en la Biblia, por lo cual se necesita un único intérprete, seguro y 
oficial, del sagrado texto, para lo cual es de suponer ha sido destinada 
por Dios la Iglesia, cuyo magisterio deben acatar los fieles humilde e 
incondicionalmente. El tract no pudo menos de asustar a sus mismos 
colegas del Movimiento. Sin embargo, en el prólogo con que Newman 
encabeza en 1834 el primer tomo de tracts reeditados en un volumen, 
afirmaba que los tractarianos no querían romanizar a la Iglesia esta- 
blecida, sino vigorizarla, impidiendo así que nadie se pasase al Meto- 
dismo o tal papismo, porque el que no se celebrase diariamente servicio 
religioso en la Iglesia anglicana, se profanasen los días festivos, casi 
nunca se diese de comulgar, se consintiera la falta de subordinación 
en la jerarquía eclesiástica, se careciese de 'asociaciones religiosas, cosas 
todas que brindaba la Iglesia romana, era lo que había que reformar 
en la Iglesia anglicana para que sus hijos encontrasen en ella lo que 


ide 
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de lo contrario buscarían en la de Roma, a la que por eso llamaba «no- 
driza de hijos abandonados», tanto miás cuanto que todo ello cabía den- 
tro de las normas rituales del Prayer Book (4), doctrinas estas que des- 
arrollaron los tracts 38 y 40. 

El Doctor Bagot, obispo de Oxford, creyó un.deber suyo aludir al 
Movimiento en una pastoral en la que, reconociendo en él muchas: 
buenas cosas, encontraba otras que daban lugar a discusiones, alarmas, 
dudas y aun errores. El tono en que el prelado se condujo era irre- 
prochable en punto a moderación, lo cual no obstaba para producir dolor: 
profundo a Newman, y éste empezó, como los tractarianos, a darse 
cuenta de que los obispos no se habían de poner ni aun tácitamente al 
frente de aquel Movimiento, a pesar de que exaltaba su autoridad, sus 
derechos de independencia respecto al poder civil y la misión divina: 
encomendada a ellos. 

Los obispos habían optado por no darse por enterados, y los pocos: 
“que en los primeros momentos mostraron interés por él se habían talar- 
mado por encontrarlo atrevido y perturbador de las buenas relaciones: 
que la Iglesia establecida mantenía con el Estado. No se habían de 
momento enfrentado con el Movimiento, pero tampoco le habían pres- 
tado calor ni ayuda. 

Y como para Newman los obispos representaban mucho, la actitud 
de éstos había de ser una de las circunstancias de que Dios se habia: 
de vialer para iluminar su alma con los esplendores de la fe. 

Newman, en efecto, había visto, en los primeros Padres de la Iglesia,. 
defendida la necesidad de una Iglesia docente; pero esa regla viva de 
fe no podía encarnarla más que en lo que podía encarnarla una vez 
admitida la apostolicidad de la Iglesia anglicana: en la enseñanza de 
los obispos tanglicanos, y en especial del de Oxford, a quien había pro- 
metido obediencia, y su consuelo era que, al desencadenarse la lucha 
contra los autores de los tracts, el doctor Bagot no había dicho nada con- 
tra él. Este obispo tenía en gran estima a Newman; mias, presionado 
por los grandes enemigos de los tracts, que exigían sin contemplaciones 
la condenación de éstos, llegó en un decreto del otoño de 1838, que los 
contrarios calificaron de excesivamente indulgente, a condenar algunas 
frases de taquellas publicaciones y recomendar prudencia a los tracta- 
rianos. 

La lectura, a la que asistió Newman, del decreto del obispo de Oxford' 
fué un golpe terrible para su alma. 


«Procuré obrar en la presencia de mi obispo —escribió años des-- 
pués Newman en la Apología pro vita sua— como si fuera en la pre- 
sencia de Dios. Fué uno de mis especiales apoyos y salvaguardias 
contra mí mismo. No era sólo una obediencia formal a la regla que 
tenía delante de mí, sino el deseo de agradarle personalmente, ya que: 
lo consideraba puesto para mí por la mano de Dios. Yo cumplía es- 
trictamente con mis compromisos con la Iglesia, no solamente porque: 
eran compromisos, sino porque me consideraba simplemente como sier- 
vo e instrumento de mi obispo. No me importaba gran cosa el Banco» 


(4 Libro litúrgico oficial de la Iglesia anglicana. 
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ue los obispos, excepto cuando podían ser la voz de mi Iglesia; ni me 
importaba gran cosa tampoco el Concilio provincial, ni el Sínodo dio- 
cesano presidido por mi obispo; todas estas cosas me parecían de 
derecho eclesiástico; en cambio, la voz de mi obispo, en su propia 
persona, era para mí de derecho divino. Mi obispo era mi Papa; yo no 
conocía Otro; era para mí el sucesor de los Apostóles, el Vicario de 
Cristo. Esto no era más que una manifestación práctica de la doctrina 
anglicana sobre el gobierno de la Iglesia, tal como yo había escrito ya 
sobre ella siguiendo a varios teólogos anglicanos [...] Mi deber para 


con él era punto de honor; su desaprobación era la única cosa que yo 
no podía tolerar.» 


Newman se ofreció a retirar de la circulación los tracts que a su pre- 
lado no agradasen; pero el obispo, acostumbrado a que sus clérigos no 
le obedeciesen y sorprendidísimo al ver que lo tenían por infalible, hizo 
cuanto pudo por disipar los escrúpulos de Newman; no quiso cargar 
con la responsabilidad de que por su causa se suspendiese o terminase 
el Movimiento, y prometió que, al imprimir la pastoral, dulcificaría 
sus términos en lo que al Movimiento se refería. 

Pero Newman no se quedó tranquilo. Al principio había despre- 
ciado el grito de alerta de sus adversarios contra lo que de papismo 
había en el Movimiento, ¿Qué iba la haber de papismo en él, que era 


un anglicano de verdad? Pero en enero de 1840 escribía a un ínti- 
mo suyo: 


«Las cosas van de prisa, el peligro de virar hacia el Romanismo 
es cada día mayor. Me preparo a que me den la noticia de que hay 
víctimas.» 


Y las hubo. Varios jóvenes clérigos, y aun seglares, a quienes los 
tracts y los sermones de Newman habían revelado lo que fué la Iglesia 
de los primeros siglos, empezaron 'a dudar de si la suya no sería la 
verdaderamente fundada por Cristo. Y lo más grave era que Newman 

_temblaba cuando lo afirmaba. 


Las primeras dudas 


«Su celosa conservación de la doctrina y la regla del celibato, que 
yo reconocía como apostólica —escribe—, y su leal conformiflad con 
la antigúedad en tantos puntos distintos que me eran muy queridos 
fué para mí un argumento, así como una defensa, en favor de la gran 
Iglesia de Roma, De este modo aprendía a tener sentimientos benévo- 
los con ella; pero mi razón no por eso se impresionaba. Mi entendi- 
miento estaba contra ella, cuando la consideraba como una institución, 
tan sinceramente como siempre lo había estado.» 


En lucha sus sentimientos con su razón, Newman se decidía por 
éstta, porque difícilmente se hallará una conversión, como la suya, en 
que la gracia de Dios haya seguido caminos más racionalistas. En un 
tract de 1834 decía, por ejemplo: 
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«Considerando los altos dones y las fuertes exigencias de la Igle- 
sia de Roma y sus méritos para obtener nuestra admiración, reve- 
rencia, amor y gratitud, ¿cómo podemos combatirla del modo que lo 
hacemos?, ¿cómo podremos evitar esa ternura y no lanzarnos a la 
comunión con ella, sino sólo por palabras de la Verdad misma que 
nos obligan a preferir esta Verdad a todo el mundo? El que ama a su 
padre o a su madre más que a mí, no es digno de mí. ¿Cómo podemos 
ser nosotros severos y ejercitar el juicio, sino solamente por la adver- 
tencia de Moisés contra un maestro, aunque sea divino, que predique 
nuevos dioses, y el anatema de San Pablo contra los ángeles y apósto- 
les que introdujesen una nueva doctrina?» 


De las vacaciones de 1839 arrancan las dudas formales de Newman. 
A mediados de julio empezó a estudiar la historia de los herejes mono- 
fisitas, contemporáneos del Papa San León Magno, negadores de que 
en Cristo haya dos naturalezas. A fines de agosto aquella historia lo 
tenía seriamente alarmado: a su juicio, tla mediados del siglo v acaecía 
lo que entre los cristianos de los siglos xvI y xIx. Newman se encontró 
respecto de la Iglesia de Roma en una situación idéntica a la de los 
monofisitas del siglo v, porque ésa era la actitud de los anglicanos. En 
efecto: los eutiquianos, como se llamaba también a los monofisitas por 
su jefe Eutiques, acaudillados por sus obispos, no habían acatado las 
decisiones del Concilio de Calcedonia del año 451, reunido para exami- 
nar sus afirmaciones heréticas, lo mismo que los anglicanos se negaban 
a reconocer las decisiones del Concilio de Trento. 


«Por primera vez —dice— se alzaba ante mí un espectro: la som- 
bra de Roma oscureciendo mis creencias anglicanas.» 


En 1850 relata esta su primera duda: 


«Es difícil explicar —dice— que los eutiquianos o monofisitas eran 
herejes, a no ser que los protestantes o anglicanos lo sean también. Es 
difícil encontrar argumentos contra los Padres tridentinos, que no 
puedan hacerse a los Padres de Calcedonia; es difícil condenar a los 
Papas del siglo xvi sin condenar a los Papas del siglo v. El drama de 
la religión y el combate entre la Verdad y el Error han sido siempre 
uno y el mismo. Los principios y procedimientos de los herejes de 
entonces son los mismos de los protestantes de ahora. Yo veo esto 
casi con temor. Hay una espantosa semejanza, más espantosa por lo 
tranquila y desapasionada, entre los muertos recuerdos del pasado y 
la crónica febril del presente. La sombra del siglo v se proyectaba en 
el xvr como un espíritu que saliese de las turbias aguas del mundo an- 
tiguo con la forma y aspecto del nuevo. La Iglesia entonces, como 
ahora, pudo ser llamada autoritaria y dura, resuelta, avasalladora e 
implacable; los herejes eran tornadizos, reservados y engañosos, cor- 
tejando siempre al poder civil [...] ¿Qué utilidad había en continuar 
la controversia o en defender mi postura, si después de todo yo no 
hacía más que forjar argumentos para Arrio o Eutiques, y hacerme 
abogado del diablo contra el perseverante Atanasio y el majestuoso 
León?» 


En el verano de 1841 vuelve a repetírsele la impresión que le hiciera 
la historia de los monofisittlas, a lo cual acaba de aludir nombrando a 
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Arrio y a San Atanasio. Hallábase decidido a dar de lado a toda con- 
troversia y a entregarse a la traducción de San Atantasio, cuando 


«en la historia de los arrianos —dice— encontré, bajo una forma mu- 
cho más acusada, el mismo fenómeno exactamente que había encon- 
trado en los monofisitas... Vi claramente que los arrianos puros eran 
los protestantes, que los semiarrianos eran los anglicanos y que Roma 
era entonces lo que es hoy. La verdad se encontraba no en la Vía 
media, sino en lo que se llamaba el partido extremo.» 


En septiembre de 1839, Dios le dió la solución al torturante proble- 
ma criteriológico que le había planteado la historia de los monofisitas. 
Fué con un artículo de Wiseman en The Dublin Review del mes de 
agosto en que se descubrían semejanzas entre las doctrinas protestan- 
tes y las donatistas, pues éstos definían la Iglesia como conjunto de 
fieles cuya fe nunca ha claudicado, y para Lutero y Calvino la Iglesia 
es, respectivamente, congregación de santos que verdaderamente creen 
y obedecen la Dios, y congregación de los justos predestinados. 


«Al principio lo leí —refere Newman— y no me chocó, pero un 
amigo mío, muy inquietado con nuestras controversias, me hizo notar 
en aquel artículo las sorprendentes palabras de San Agustín: Securus 
judicat orbis terrarum. Me las repitió varias veces y, cuando se separó 
de mí, todavía resonaban en mis oídos. Aquellas palabras daban al 
artículo una fuerza en la que yo no me había fijado. Zanjaban las con- 
troversias religiosas de acuerdo con una regla más sencilla que «el 
argumento de antiguedad.» 


San Agustín, en efecto, había demostrado a aquel grupo de herejes, 
acaudillado por el obispo de Cartago, Donato, que era absurdo el que 
«sólo la Iglesia de Africa hubiese permanecido santa» y «todo el orbe 
de la tierra» estuviese equivocado. La historia conocíala Newman años 
atrás y no le había llamado la atención; pero el amigo le había puesto 
sobre ascuas: las palabras de San Agustín daban una regla para dirimir 
las cuestiones entre las Iglesias como la monofisita de Alejandría y la 
de Roma, que no era el criterio de la tantigúedad de las doctrinas, regla 
que fallaba el pleito de las fracciones de la Iglesia que protestaban y se 
separaban, y él había visto, como otros tractarianos, que el Nuevo Tes- 
tamento no habla de iglesias, sino de «la Iglesia del Dios vivo, columna 
y fundamento de la verdad» —dice uno de los tracts primeros—; que 
Cristo dice a San Pedro «sobre esta piedra edificaré mi Iglesia», y no 
mis iglesias, y Newman, en sus Ensayos críticos e históricos, hace ver 
que la voz de la Iglesia se alza siempre contra los que protestan y se 
separan. 

Securus judicat orbis, «el consentimiento católico, y no otro, ha sido 
siempre el juez de todas las controversias dogmáticas a partir ya desde 
Nicea, Efeso y Calcedonia»; y como «católico» en griego quiere decir 
universal, consentimiento católico vale tanto como juicio orbis terrarum, 
juicio del orbe de la tierra que San Agustín calificaba de seguro. 

Algún tiempo después, paseándose con su amigo Enrique Wilberfor- 
ce, Newman le confiesa que quizá llegue el día en que en conciencia 


Y me 
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hayta que reintegrarse al seno de la Iglesia católica. El romanismo se 
le presentaba manchado con las «corrupciones dogmáticas» de que ha- 
blaban los tracts. La conciencia no le urgía aún a convertirse. «Si Roma 
está equivocada —se decía—, hay que ser anglicano.» 

A este mismo amigo le había confesado: 


“e 


«No puedo ocultarme que, por vez primera, desde que me ocupo 
en estudios teológicos, se ha abierto ante mí una perspectiva cuyo 
final no sé vislumbrar.» 


y es que, como escribía a su gran amigo el joven Saint-John : 


«En medio de tantas dudas, había sentido en serio el primer golpe 
del romanismo.» 


y al futuro cardenal Manning, converso también, como él, que le pedía 
consejo sobre el modo de retener a una señora anglicana que se quería 
hacer católica, a falta de otras razones, le pregunta si la señora 


«puede negar que la mano de Dios se extiende sobre nuestra Iglesia, 
aunque haya que admitir que Roma tiene ciertos dones que nosotros 
no tenemos». 


A veces llegó a enviar en busca de Wiseman a jóvenes que sufrían 
con perplejidades religiosas. A partir de 1842, Newman, a pesar de su 
reserva, se escribe con algunos teólogos católicos. Se considera, había 
escrito ya en septiembre de 1829, 


«llevado ciegamente adelante por la mano de Dios, sin saber a dónde 
me lleva»; 


pero le era tan difícil tomar la resolución de convertirse, que, de lo con- 
trario, confiesa que mucho antes se hubiese hecho católico. 

Dudaba de si la idea de convertirse no le vendría de la razón, y se 
decía a sí mismo que si el movimiento que sentía hacia la fe había 
«venido de arriba, volvería otra vez», y se acordaba de Samuel, que 
antes de que «conociese la palabra del Señor», se volvió a acostar y a 
dormir. 

Seguíale pareciendo que la sucesión apostólica, los dos principales 
sacramentos y los Credos primitivos se encontraban en la Iglesia de 
Inglaterra, si bien había habido y había todavía mucha menos exac- 
titud en punto a dogma y ritual en el anglicanismo que en Roma; 
seguía creyendo en lo que él llamaba «abusos prácticos y excesos de 
Roma», y en público y en privado la había combatido por las intrigas, 
inconsecuencias, ambiciones y sofisterías que creía encontrar en ella, 
siendo esto para él un descanso entre las acusaciones de papismo de que 
era objeto; pero a partir del verano de 1839 le repugnaba hablar con- 
tra doctrinas que tal vez fuesen verdaderas o contra la Iglesia que las 
sostenía, y empezó a sospechar que quizá con ligereza había hecho suyas, 
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sin razones bastantes para ello, las afirmaciones de los teólogos angli- 
Canos. 


En una carta escribió: 


«En lugar de presentar a las almas la Santísima Trinidad, el cielo 
y el infierno, la Iglesia de Roma, como sistema popular, me parece que 


no hace más que predicar la Santísima Virgen, los Santos y el Purga- 
torio.» 


Pero como le inquietaba expresarse de este modo, se excusaba: ante 
un amigo, a quien se lo hacía presente, con que su obispo lo animaba 
a decir lo que pensase, y aquello era lo que pensaba. 

Y, sin embargo, no se retractaba de su opinión de que los 39 artícu- 
los del formulario de fe tanglicana tenían un sentido católico, cosa que 
entendía debía admitir todo fiel, aunque así alguno se creyese llevado 
a ser menos acre con Roma, de lo que él se alegraría. 

En octubre de 1840, en carta a un amigo, en que le razona su idea 
Je renunciar a la parroquia de Santa María, le da, entre otras razones: 


«Me excluyen en lo que pueden del púlpito de la Universidad, y 
aunque yo nunca prediqué doctrinas subversivas en él [...] ellos 
comprenden que mis sermones van dirigidos a minar el orden esta- 
blecido; [...] yo llevo a mis oyentes a la primitiva Iglesia, si se quie- 
re, pero no a la Iglesia de Inglaterra [...] 

»Debo confesar que, sea por mi voluntad o contra ella, los voy in- 
elinando hacia Roma. En primer lugar, porque Roma es el único re- 
presentante de la Iglesia primitiva, además de nosotros; a medida 
que se vayan alejando de la una, se irán aproximando a la otra. En 
segundo lugar, porque muchas doctrinas que había sostenido han ido 
más allá, por su misma fuerza lógica, hacia el sistema romano.» 


:Con exactitud pudo escribir años después en su Apología: 


«Desde fines de 1841 estaba en mi lecho de muerte, como miembro 
de la Iglesia anglicana, aunque de ello no me fuese dando cuenta más 
que poco a poco.» 


El «tract» 90 


Fué éste el último tract que se publicó. El revuelo eclesiástico que 
produjo trajo consigo la suspensión definitiva de estas publicaciones 
del Movimiento. Ni que decir tiene que fué obra de Newman. 

Se le había objetado que cómo un tractariano podría firmar los 39 ar- 
tículos del Formulario de fe anglicana como habían de hacerlo antes 
de ser ordenados de diáconos. El comprendió la fuerza de la objeción, y 
respondía con la siguiente distinción, que tomó de su Apología: 


«Por doctrina romana puede entenderse una de estas tres cosas: 
1) La doctrina católica de los siglos primitivos. 2) Los dogmas forma- 
les de Roma, tal como se contienen en los últimos Concilios, especial- 
mente en el de Trento, y condensados en el Credo del Papa Pío IV. 
3) Las creencias populares actuales y costumbres sancionadas por 
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Roma en los países en comunión con ella, aparte y por encima de los 
dogmas.» 


A estas últimas era a las que Newman llamaba errores dominantes, 
que él creía eran incompatibles con los 39 artículos, mientras de los 
otros dogmas formales, unos se oponían al formulario anglicano y otros 
no. Quería poner en claro las contradicciones que hubiese entre el Credo 
católico y el anglicano, reducir todo lo más que se pudiera el número 
de ellas, porque entendía que uno y otro estaban mal entendidos por el 
papismo y por el protestantismo de su tiempo. Para ello, fué analizando 
artículo por artículo con ingeniosa sutileza, no para defender lo que al 
suscribir el ordenando cada uno de ellos debía creer, sino lo que podía: 
creer, ta pesar de haberlos suscrito. La conclusión de Newman era 


«que, aunque sean producto de una época anticatólica, por la gracia de 
Dios, no son tan anticatólicos que no puedan ser suscritos por cuan- 
tos aspiran a ser católicos en su corazón y en la doctrina», 


en el sentido de católico universal, y no romano, de acuerdo con su 
concepción de una Iglesia primitiva dividida en las tres ramas: roma- 
na, anglicana y griega. Los artículos, decía, son como «labios balbucien- 
tes de tambiguas fórmulas», 

Y así era y lo explicaba al final del tract 90 diciendo: 


«La contesión de fe protestante de nuestra Iglesia fué redactada 
de modo que se incluyera en ella a los católicos.» É 


Newman, en efecto, negaba que se hubiesen escrito contra el papis- 
mo, porque lo que se ventilaba en los reinados de Enrique VIII y de 
Isabel era una cuestión de supremacía de la Santa Sede, y lo que intere- 
saba al jefe supremo de la Iglesia de Inglaterra era negar el primado 
de honor y jurisdicción del Papa. 


«En estas condiciones —decía el tract—, ¿cuál era el medio más 
seguro de arrastrar las almas recalcitrantes y tímidas —y estas últi- 
mas me imagino que eran las más numerosas— a que suscribiesen un 
nuevo símbolo? ¿No era el emplear un lenguaje vago y ambiguo? 
A juicio de los firmantes (superficiales), ese lenguaje parecería que 


tenía un sentido católico, y sólo a la larga se revelaría como hetero- 
doxXo.» 


Por otra parte, los Artículos eran de 1562 y hasta el 6 de enero 
de 1564 no se publicó la Bula Super confirmatione, que promulgaba 
como dogmas de fe los cánones del Concilio de Trento; y como la 
intención de los redactores de los Artículos era ganarse a los católicos 
para su causa, era natural que los teólogos encargados de su redacción, 
como los arrianos en su tiempo con sus credos, empleasen un lenguaje 
equívoco, que permitiese a los católicos suscribirlos. Así razonaba New- 
man, y, en efecto, la consigna dada por Isabel de Inglaterra a dicha co- 
misión había sido que su sentido equívoco facilitara el que los pudiesen 
firmar católicos, anglicanos y calvinistas. 
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«Es un deber que nosotros tenemos —decía el tract—, tanto res- 
pecto a la Iglesia católica, como respecto a nuestra propia Iglesia, el 
tomar nuestras confesiones reformadas en el sentido más católico que 
puedan admitir. No tenemos deberes respecto a los que las redactaron.» 


Y esto porque —resumía Newman—: 


«En estas denuncias la Iglesia de Inglaterra apuntaba principal- 
mente a los errores dominantes del siglo xvi y apenas, si es que lo 
hizo, a la misma fe católica [...] 

»La Iglesia de Inglaterra, en el reinado de Isabel, orientó a su 
clero, no hacia sólo la Biblia, sino también hacia la Primitiva Igle- 
sia, considerada como muy pura y digna siempre de ser seguida.» 


El tract se publicó el 27 de febrero de 1841. Yla se comprenderá la: 
protesta que levantó en la Iglesia oficial anglicana en su fracción con- 
servadora llamada Alta Iglesia; protesta, por otra parte, farisaica, por- 
que la firma de los Artículos era una pura fórmula desde hacía bastante 
tiempo. La Universidad condenó el tract, sin querer escuchar a New- 
man en sus descargos. Toda la nación lo declaró traidor, en periódicos 
y revistas, en reuniones y púlpitos, en cafés y en tranvías. Se le acu- 
saba de jesuitismo, y lo que más podía doler a un gentleman inglés. 
como era él, de incorrección. 

El obispo de Oxford al principio exigió que se retirase el tract de la 
circulación y que Newman se retractase, a lo que Newman se negó para 
no perjudicar a los que estaban intranquilos en la fe anglicana o en 
peligro de estarlo. Más tarde le consintieron lo siguiese vendiendo y le 
dijeron que no se lo condenarían con la condición de que no lo defen- 
diese, se suspendiese la publicación de más tracts y se condenase a 
sí mismo en carta que escribiese al obispo de Oxford. De lo que no le 
respondían era de lo que cualquier obispo pudiera decir acerca del tract. 
Y a un católico que le escribió en taquellas circunstancias le contestaba 
el 8 de abril: 


«Ninguna doctrina ni principio ha sido retractado por nosotros, ni 
condenado por la autoridad del obispo. Ha dicho solamente que un 
determinado tract es recusable, sin dar razón alguna. No estoy dis- 
puesto a ceder en ningún punto del que esté convencido, y eso lo sa- 
ben bien las autoridades eclesiásticas.» 


En la carta, en efecto, que escribió al Obispo de Oxford el 21 de mar- 
zo le decía al final: 


«No me arrepiento de nada, excepto de haber creado preocupacio- 
nes a vuestra señoría y a otros a los cuales debo reverenciar. No 
tengo nada de que arrepentirme, sino muchas cosas de que alegrar- 
me y aun que agradecer.» 


Los obispos anglicanos venían tiempo hacía desconcertados con el 
tono de los tracts, en los que se hablaba de tradición, de sacramentos, 
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:apostolicidad, pobreza, martirio, persecución u otras palabras mal so- 
nantes a quienes, como ellos, estaban hechos al lenguaje servil y pala- 
«ciego. Ellos se Habían preocupado de pocas cuestiones teológicas, condu- 
ciéndose como jefes importantes de nombramiento real, de una oficina 
eclesiástica, cargo que llevaba anejos*ciertos derechos y honores, mas 
“no como pastores de almas. Pero el tract 90 los despertó de su inac- 
tividad. 


A Newman no le importaba que le condenasen el tract. Era obra 
.suya y todo hombre puede equivocarse; pero veía en la condenación 
del tract que así la Iglesia de Inglaterra se condenaba a sí misma 
como hereje, porque la doctrina de Trento que condenasen era la doc- 
trina de la Iglesia cristiana de los primeros siglos, y cuando la ofensiva 
de los obispos se desencadenó contra la doctrina del tract, comprendió 
«que en vano se esforzaba él en tratar de que el anglicanismo volviese a 
los cauces de la Teología patrística. 

En la pastoral del otoño de 1841 algunos obispos ya censuraban 
«abiertamente el tract 90. Un tlaño después eran ya cuarenta y dos los 
«Obispos que se habían pronunciado en contra de lo que uno de ellos ca- 
lificaba de «obra maestra de Satanás». Hasta el de Oxford faltó a su com- 
.—promiso e imprimió un decreto terminante. 

El desconcierto de Newman fué mayor cuando vió se negaban a or- 
«denar a los que simpatizaban con la doctrina de los tractarianos o ad- 
.mitían la real presencia eucarística de Cristo. El 17 de octubre de 1841 
escribió a un amigo: 


«Supongo que será necesario, de una manera o de otra, defender 
el tract 90; de otro modo, parecerá, después de estos cargos de los 
obispos, que se ha callado lo que no se ha callado y entiendo que no 
debe callarse. Deseo permanecer tranquilo, pero si los obispos hablan, 
yo hablaré también, Si callamos sobre el asunto, yo no puedo conti- 
nuar en la Iglesia, ni otros muchos tampoco. Por lo tanto, puesto que 


no se ha callado sobre ello, debo demostrar, en efecto, que no se ha 
callado.» 


Y el 22 de aquel mes, la un extranjero que le comunicaba que la 
lectura de los tracts había hecho se convirtiera a la de Roma un amigo 
«suyo, le contesta: 


«Si las conversiones a Roma se deben a los Tracts for the Times, 
no hay que censurarlos por eso, sino que, en lugar de reconocer los 
principios anglicanos de teología y la política eclesiástica que con- 
tienen, hay quien se coloca frente a ellos. Cualquiera que sea la in- 
fluencia de los tracts, grande o pequeña, pueden llegar a favorecer a 
Roma, si nuestra Iglesia los rechaza; así como puedén redundar en 
pro de ésta, si los hace suyos. Si nuestras autoridades hablan contra 
los tracts o contra algo de ellos; si algunas de aquéllas no sólo no los 
favorecen, sino que ni toleran aun los principios en ellos contenidos, es 
evidente que nuestros correligionarios pueden sacar la consecuencia 
o de rechazar esos principios o de rechazar a la Iglesia. Si este estado 
de cosas va adelante, profetizo con pena, no una o dos, sino muchas 
defecciones camino de la Iglesia de Roma.» 


16 EL CARDENAL NEWMAN 395 
ES AS EVA AAA ATTE MEE E 


Y, en efecto, dos años después escribió: «Hasta que no se condenó el 
tract 90, nadie se convirtió a Roma». 

Era lógico, y esa lógica la utilizó Dios para llevarlo también a él 
a la verdadera fe. 

A este desengaño se sumó otro, el tercero —dice— que había recibido 
ya para 1841: el primero había sido la historia de los arrianos; el segun- 
do, la condenación del tract 90, y este tercero fué la creación del obis- 
pado de Jerusalén. 


El tercer golpe 


El rey de Prusia, Federico Guillermo IV, había tenido una idea: 
la de fundar en Jerusalén un obispado anglo-prusiano. Alternativamente, 
nombrarían uno y otro rey, el prusiano y el inglés, al obispo, que po- 
dría ordenar a cuantos firmasen los artículos del Formulario de fe an- 
glicano o la Confesión de Augsburgo, es decir, que era indiferente que 
la sede estuviese ocupada por un anglicano o por un luterano, y sabido 
es que los anglicanos consideraban herética la Confesión luterana de 
Augsburgo, por apartarse de las enseñanzas de la Iglesia primitiva. No 
hay que olvidar que el protestantismo inglés al principio no fué más 
que un cisma. 

Lo del obispado de Jerusalén le había hecho sospechar que la Iglesia 
anglicana podría ser sucesora de los Apóstoles como los monofisitas, pero 
que desde el siglo xvi no había sido nunca Iglesia. 

Esa sospecha había llegado a más en mayo de 1843, cuando escribe 
a Keble lo siguiente: 


«Actualmente, hay que confesarlo, en cuanto me puedo dar cuenta 
de mis propias convicciones, considero a la Iglesia Católica Romana 
como la Iglesia de los Apóstoles [...] y de que Inglaterra esté en esta- 
do de cisma me siento mucho más seguro que lo estoy del carácter 
artificial de las innovaciones romanas en punto al dogma; pueden muy 
bien no ser más que una evolución debida a una realización profunda 
y viviente del depósito divino de la fe» (5): 


Newman reconocía catolicidad a cada una de las tres ramas —roma- 
nia, anglicana y griega— que admitía en la Iglesia católica, en el terri- 
torio a que se extienden, no siendo para él cismáticos sino quienes en 
ese propio territorio, como hicieron los donatistas, levantasen templos 
o erigiesen diócesis de otra rama, como sucedía con el establecimiento 
de un obispado anglicano en Jerusalén o en Malta. 

Newman se conformaba ya con que la santidad de su Iglesia fuese 
fruto no de su unión con la verdadera Iglesia de Cristo, sino de mise- 
ricordias extraordinarias de Dios con ella que se saliesen del ámbito 
del cauce ordinario por el que la gracia divina desciende a las 'almas. 
Newman había empezado ya a rebajar de categoría a la Iglesia de In- 
glaterra y llegó a confesar a su coadjutor Isaac Williams que la Iglesia 


(5) Correspondence of J. H. Newman with John Keble and others 1839-1845, edited 
at the Birmingham Oratory. 1917, p. 219. 
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establecida no hacía bien en no querer unirse a la de Roma. La teoría 
que anteriormente sostuviera de una Vía media hacía tiempo que se le 
había venido abajo. 

Dos datos encuentro en cuanto acabamos de referir que a mi modo 
de ver fueron muy influyentes en esta marcha del pensamiento teoló- 
gico de Newman: la de que cabe una evolución del depósito de la fe y 
la de que la Iglesia anglicana fuese objeto de un excepcional y mise- 
ricordioso proceder de Dios con ella. Lo primero lo acercaría ta Roma; 
lo segundo lo retendría en el anglicanismo, escandalizando aún más 
con este nuevo reducto en que se refugiaba. 

A fines de 1841 había llegado a la conclusión de que, como la Iglesia 
anglicana había sido una Iglesia, era una Iglesia separada al modo de 
la Samaría del tiempo de Cristo. Y lo aclaró en cuatro sermones que 
predicó en el púlpito de Santa María en diciembre de aquel año, ante 
un lauditorio patéticamente atento como nunca. 

El tema era que, a pesar del carácter rígido de la ley judía y la 
fuerza literal de sus preceptos en lo que quería simbolizar la intransi- 
gencia doctrinal y disciplinar de Roma, ta Samaría, esto es, a las diez 
tribus cismáticas del reino de Israel no se las dejaba de reconocer 
como pueblo objeto de las misericordias de Dios, quien les había en- 
viado los profetas Elías y Eliseo para atraerlos con su predicación al 
buen camino, sin intimarles que debían reconciliarse con la descenden- 
cia de David y el sacerdocio de Aarón, ni que tuvieran que subir a 
Jerusalén para dar allí culto al Señor (6). No pertenecían a la Iglesia, 
como los anglicanos, y, sin embargo, disponían de la gracia divina y 
esperaban ser gratos a Dios. Y seguía argumentando Newman que no 
había razón algunt para que un anglicano tuviese que pasarse a Roma, 
aunque no creyera que su propia Iglesia era parte de la única Iglesia 
de Cristo, porque el reino de Israel se había separado del Templo, y, sin: 
embargo, los israelitas ni individutal ni colectivamente, como ni la Su- 
lamitis y su familia ni las muchedumbres del monte Carmelo habían 
recibido orden, a pesar de los milagros que a su presencia se habían 
hecho, de romper con su pueblo y someterse al de Judá. 

No obstante todo este artificio lógico, Newman no parecía muy tran- 
quilo. De aquel tiempo es una carta suya a un católico, en que le dice: 


«Mis simpatías por la religión de Roma han aumentado y no lo 
niego en absoluto, pero que mis razones para apartarme de unirme: 
a ella hayan disminuído o se hayan modificado es mucho más difícil 
de demostrarlo; ahora bien, yo quiero seguir a la razón y no al sen- 
timiento.» 


En 1843 llegó Newman a confesar a una persona que estaba con-- 
vencido de que acabaría abandonando la Iglesia de Inglaterra, y a su 
amigo Hope, con ocasión de las discusiones provocadas por el tract 90,. 
le escribió: 


(6) Apología, p. 154. 
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«Temo tener que decir que empiezo a creer que el único medio 
bara que se conserve la Iglesia de Inglaterra es el de afrontar paladi- 
namente la posibilidad de abandonarla, procediendo en consecuencia.» 


Y en agosto de 1842 escribió a Pusey : 


«No me extraña ni me ofende que algunos pongan en duda mi fe 
en la Iglesia anglicana. Pienso que tienen motivo para hacerlo, No 
sería leal negar que tengo dudas, no sobre las órdenes, sino sobre los 
privilegios que proceden de las órdenes que ella utiliza, separada de 
la cristiandad y tolerante con la herejía.» 


Mucho se interesaba por su conversión su buen amigo y buen cató- 
lico el Dr. Russell, quien a fines de 1842 le regaló un tomo con los Ser- 
mones de San Alfonso de Ligorio. Los escritos de este santo, que New- 
man conocía por extractos, lo habían llenado de prejuicios contra Roma, 
sobre todo por lo que llamaban su Mariolatría o culto a la Virgen, como 
el que sólo se debe a Dios, sobre lo cual no había nada en el libro. Es- 
cribió entonces al Dr. Russell para preguntarle si había omitido algo 
en la traducción, y el doctor le contestó que, en efecto, se había supri- 
mido un pasaje que trataba de la Virgen, en lo que Newman vió que 
las ideas que hubiese en aquel pasaje no debían tener aceptación por 
parte de todos los católicos. Más adelante, el Dr. Russell le envió un 
paquete de variados libritos de devoción de los que se vendían en las 
librerías de Roma, y Newman quedó extrañado de hallarlos tan dife- 
rentes de como se los había figurado. Muy poco encontró en ellos que 
creyera un deber suyo rechazar. 

En febrero de 1843 hizo una formal retractación de sus violencias 
contra la Iglesia de Romáa. El bienio 1843 a 1845 es en el que se van 
rompiendo uno tras otro los lazos que aún retenían a Newman en el 
protestantismo, A la retractación siguió el dimitir el curato de Santa 
María, a lo que le llevabia, entre otras razones de fidelidad al encargo 
recibido de cura de almas en la Iglesia de Inglaterra, lo sucedido con 
la edición de Vidas de los Santos ingleses que acometió, y sobre las 
que Hope le propuso fuesen «vidas menos romanas», lo que hizo a 
Newman sacar la conclusión de que su Iglesia «no podía con el peso 
de la vida de sus Santos», 

A su cuñado Mozley le escribió, explicando su decisión :' 


«La verdad es que soy un hijo bastante bueno de la Iglesia de In- 
glaterra para seguir conservando con tranquilidad de conciencia los 
beneficios que de ella tengo. Amo al presente demasiado a la Iglesia 
de Roma.» 


Y a su hermana: 


«Desespero totalmente de la Iglesia de Inglaterra y soy rechazado 
por ella; por otra parte, me atrae tanto la Iglesia de Roma, que pien- 
so más seguro y recto no conservar mi beneficio.» 


Y el 18 de septiembre de 1843 presentó la dimisión de párroco de 
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Santa María de Oxford. Fué conmovedora la ceremonia de despedirse 
de sus feligreses en la capillita de Littlemore, que él había construído 
en los suburbios del territorio de su jurisdicción parroquial, pero he de 
omitir este ternísimo episodio. No estoy haciendo la biografía de New- 
man, sino la historia de su conversión. * 


«La dimisión escribía a un amigo el 14 de octubre— ha sido cau- 
sada por la repudiación general por parte de la Iglesia de las opinio- 
nes contenidas en el tract 90. Yo no puedo sostenerme contra tan uná- 
nime opinión de los obispos, apoyada por la coincidencia, o al menos 
el silencio, de todas las clases que componen la Iglesia, seglares y 
eclesiásticos. [...] Parece, y lejos de mí el negarlo, que soy una sus- 
tancia extraña y que no puedo ser asimilado por la Iglesia de Ingla- 
terra. Hasta mi propio obispo ha dicho que mi modo de interpretar 
los artículos los convierte en cualquier cosa o en nada. Cuando oí esto, 
creí que oía mal.» 


- Y el 25 de aquel mes añadía: 


«Debo decirte con franqueza que no fué por desilusión, enfado o 
impaciencia el haber presentado, con razón o sin ella, mi dimisión de 
Santa María, sino porque pienso que la Iglesia de Roma es la Iglesia 
Católica y la nuestra no forma parte de la Iglesia Católica porque no 
está en comunión con Roma. Por creer esto, no puedo, honradamen- 
te, ser maestro en ella más tiempo.» 


Littlemore 


Newman en adelante vivirá recluído en Littlemore, en la mísera 
casa que tenía aneja a la capillita que hemos dicho construyó en aquel 
apartado lugar. Allí, en una serie de pequeñas celdas, bajas de techo y 
de modestísimo y casi nulo ajuar, hacían vida de comunidad él y algu- 
nos amigos: Saint-John, Dalgairns, Stanton y Bowles. Era el refugio de 
muchos jóvenes estudiantes de teología afectos al Movimiento, a quie- 
nes los obispos habían negado las órdenes por sus ideas teológicas, en 
especial su fe en la real presencia de Cristo en la Eucaristía. 

La mayoría de los jóvenes clérigos tractarianos habían abrazado por 
virtud el estado de celibato del clero católico. La vida en Littlemore 
era austera: no había criados, sino que por turno iban todos desem- 
peñando los menesteres necesarios. Durante las comidas, dos únicas co- 
midas, de las que el frugal almuerzo se hacía de pie, se leía, como en 
las casas religiosas; se comía de vigilia con frecuencia y en toda la Cua- 
resma se abstenían de comer carne; se observaban los ayunos canónicos, 
se seguía la liturgia católica, se guardaban las fiestas de precepto esta- 
blecidas por la Iglesia latina; se rezaba en comunidad el Breviario ro- 
mano, salvo que, para no contravenir a los Artículos que reprobaban la 
invocación de los Santos, en lugar de decir ora pro nobis —«ruega por 
nosotros»—, se pedía al Señor les encomendase el que pidiesen por ellos, 
para lo cual empleaban la fórmula oret pro nobis —«que ruegue por 
nOsotros»—. 


Al rayar el día, se tenía la meditación; al ponerse el sol, se hacía el 
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examen de conciencia; se recomendaba a los miembros de laquella ex- 
traña comunidad protestante que se confesasen una vez a la semana y 
que comulgasen con frecuencia. Fuera de los actos de comunidad, cada: 
cual se dedicaba al estudio o a sus ocupaciones en silencio, y por toda 
expansión tenían un paseíto por el campo en grupos, y por la noche, 
después de la cena frugal que hacían, el reunirse en la biblioteca de- 
Newman, recreo de una hora en el que reinaba la alegría de otros: 
tiempos muy pasados. 


La vida que desde su dimisión llevó Newman fué la de un fiel se- 
glar de la Iglesia anglicana: asistía a las ceremonias de su culto y se: 
abstenía de entrar en los templos católicos. Tenía el convencimiento 
de que un hombre no puede pertenecer a dos religiones. Además, no» 
quería suscitar dudas en otras almas ni inquietar innecesariamente con- 
ciencias. 


En vista de sus perplejidades, a fines de 1841 decidió escribir su En-- 
sayo acerca de la evolución de la doctrina cristiana, y si al terminarlo» 
no se habían debilitado sus opiniones en favor de la Iglesia romana, 
pedir su admisión en ella, que fué ta lo que se decidió a principios 
de 1845, aunque siguió trabajando en la obra sin interrupción hasta el 
otoño de aquel año. En esta obra llega a decir que es probable exista 
una «autoridad infalible y que la doctrina evolucione gradualmente», 


El último esfuerzo realizado por Newman para no sucumbir a «los 
tres golpes que le habían llegado» (7) fué un artículo suyo de 1842, ti- 
tulado Juicio privado (8). En él dice que el único ejercicio de libre exa- 
men que la Biblia autoriza es el encaminado a descubrir cuál es el 
maestro autorizado por Dios para interpretar las Sagradas Escrituras, y 
preguntándose luego si ese maestro en Inglaterra es la Iglesia tanglicana 
o la de Roma, contesta afirmando que para el que ha nacido en Ingla- 
terra, lo mejor es permanecer donde la divina Providencia lo ha colocado, 
esto es, en el seno de la Iglesia establecida, que le enseñará el sentido" 
de la palabra de Dios escrita. 


Pero todo fué en vano. A fines de 1844 escribía al futuro Cardenal' 
Manning: 


«Yo ya no puedo predicar en un púlpito anglicano; amo demasiado 
a la Iglesia de Roma»; 


Y a principios de 1845 comunicó su resolución de convertirse a al-- 
gunos amigos. 
De una carta suya de 16 de noviembre de 1844 son estas frases: 


«Por lo que sé de mí mismo, la razón principal para prever un 
cambio es mi profundo y firme convencimiento de que mi Iglesia es 
cismática y de que mi salvación depende de que me una a la Iglesia 
de Roma [...] Tampoco tengo simpatías por los católicos romanos. 
Apenas he presenciado, cuando estuve en el extranjero, una de sus 
ceremonias; no conozco a ninguno de ellos y no me agrada lo que de 


7) Apología, p. 139. , 
5) S5 Hála Etre los trabajos suyos publicados con el título general de Essays 


“ eritical and historical, 1871. 
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ellos oigo decir. Y además, ¡cuánto estoy perdiendo! ¡Cuántos sacri- 
ficios irreparables! No sólo por mi edad, a la que desagrada ya el cam- 
biar, sino por el afecto especial a recuerdos y amigos. Además, no en- 
cuentro ningún entusiasmo, ni heroísmo, ni alegría ninguna en sacri- 
ficarme; nada me anima.» 


AS 
Como ya hemos visto en otro pasaje antes transcrito, Newman no 
se quería convertir por influjo alguno de tipo sentimental; el proceso 
preparatorio de su conversión pretendía fuese estrictamente racional. 
Es lo que más explícitamente aún expone en una carta de 8 de enero 
de 1845: 


«No tiene otra garantía el que deja nuestra Iglesia más que la voz 
sencilla y directa del deber; no el preferir otra Iglesia, ni el gustarle 
otras ceremonias, ni el esperar que en ella adelantará más en el orden 
religioso, ni indignación alguna o el disgustarle las personas y cosas 
entre las que nos podemos encontrar en la Iglesia de Inglaterra. La 
cuestión es sencillamente la siguiente: ¿Puedo yo (es cosa puramente 
privada), no otro, sino yo, salvarme en la Iglesia de Inglaterra? ¿Es- 
toy tranquilo, si me hubiese de morir esta noche? ¿Es en mí pecado 
mortal no unirme a otra comunión?» 


Y el 30 de marzo escribe a la misma persona: 


«Si pudiese, esperaría hasta el verano de 1846, porque así se cum- 
plirían siete años desde que mis convicciones empezaron a flaquear. 
A pesar de todo, creo que no debo tardar tanto.» 


Poco después escribe a Pusey : 
«Supongo que la ruptura tendrá lugar antes de Nochebuena.» 


No tan explícito era con los que con él convivían en Littlemore. En 
su paseo cotidiano con ellos y en el pequeño recreo de después de las 
comidas, les hablaba de todo, menos del punto que a todos preocupaba. 
Aquella su impenetrabilidad, que tal temor religioso inspiraba a los más 
jóvenes, sólo se rompía con Dalgairns y con Saint-John, que jamás dela- 
tó si el rectór se convertía o no a la de Roma. Lo único que se había 
notado era que había dejado de leer las oraciones rituales de la cere- 
monia anglicana de la comunión y, además, se sabía que a uno de los 
que últimamente habían solicitado ingresar en la comunidad de Little- 
more le había exigido que estuviese dispuesto a convertirse al cato- 
licismo. 

Desde que en su Ensayo sobre la evolución de la doctrina cristiana, 
que seguía escribiendo, había admitido la teoría de la explicitación de 
los dogmas, ya no podían ser heterodoxas las adiciones que Roma había 
incorporado a la primitiva doctrinia de la Iglesia. Ese inconveniente fun- 
damental para su conversión había desaparecido. No cesaba de escribir 
de pie, dedicando catorce horas diarias a la redlacción de este trabajo 
A medida que adelantaba en él, sus ideas se iban aclarando tanto que 
ya dejó de llamar 'a los católicos, católicos romanos, y los nombraba 


29 EL CARDENAL NEWMAN 401 


simplemente católicos; los anglicanos ya no le iban pareciendo católi- 
«cos; los únicos católicos le iban resultando los romanos. Antes de ter- 
minar el libro, decidió convertirse. 

Pero terminó agosto, pasó septiembre y los más jóvenes de sus dis- 
cípulos no se resignaban a esperar más. Uno de sus tamigos de Little- 
more, el futuro Padre Dalgairns, se marcha de allí, y es recibido en la 
Iglesia católica el 29 de septiembre, en el convento de pasionistas de 
Aston-Hall, por su superior, el Padre Domingo de la Madre de Dios. 

El 24 de junio de 1844, el P. Domingo tocó en Littlemore, donde 
«cariñosamente lo recibieron todos, y con especial emoción Newman y 
Dalgairns. Se habló de temas religiosos, y el P. Domingo, aue tanta 
«confianza inspiraba a los habitantes de aquella casa, mayor que ningún 
otro sacerdote —dice Gwynn (9)]—, salió diciendo: esperemos un poco 
más —a little more— y en Littlemore se hará para gloria de Dios algo 
más —a little more—. 

Entre sus convertidos más famosos figura, entre otros, Saint-John. 
Saint-John y Stanton también se marchan de Littlemore, dispuestos a 
imitar a Dalgairns. Saint-John pone antes en conocimiento de su íntimo 
Newman, lo mismo que Stanton, que van a ser admitidos en la Iglesia 
romana en los primeros días de octubre, en Stonyhurst, el Deusto de los 
jesuítas ingleses. ¿Por qué los dejó Newman ir, con tanto gusto como 
tendría en ser recibido junto con sus amigos en la Iglesia católica? ¿Es 
que seguía vinculando el día de su reconciliación 'a la terminación del 
Ensayo sobre la evolución? Los últimos días de anglicano de Newman 
son un enigma. ¿Es que todavía vacilaba? 

El 3 de octubre participaba a Pusey que acababa de presentar aquel 
mismo día su dimisión como fellow de Oriel, único lazo que le ligaba 
con su querida universidad, y añadía que ya le podía ocurrir cualquier 
cosa el día menos pensado. Y lo que le ocurrió fué que el Padre Domingo 
iba a pasar por Littlemore el día 8, y Newman, que no se decidía a rogar 
a Stanton y Saint-John lo recibieran a él también como ellos se lo ha- 
bían propuesto, contestaba a Stanton: 


«¿Por qué no ser recibidos juntos? El P. Domingo, pasionista, ven- 
drá acá el día 8 para recibirme; vengan para ese día.» 


El día 6 terminaba su estudio sobre la evolución de la doctrina cris- 
tiana, que lo termina con las palabras del viejo Simeón (10): «Ahora, 
“Señor, ahora sí que sacas en paz de este mundo a tu siervo, porque ya 
mis ojos han visto al Salvador que nos has dado». 

Stanton llegó a Littlemore casi al mismo tiempo que el P. Domin- 
go, la noche del 8 de octubre, y —rasgo del impenetrable Newman— 
“uno de sus jóvenes huéspedes no se enteró, hasta que Newman le anun- 
"ció la llegada del pasionista, a qué iba allá el P. Domingo. 

Cuando éste, futuro Siervo de Dios entonces, llamó a la puerta de la 
«casa ta las once de la noche, llovía a mares. El silencio que reinaba era 


(9) Father Dominico Barberi, Londres, 1947, 
(10) Le II, 29-30. 
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profundo, pues Newman había advertido que deseaba estar solo. Unica- 
mente se hallaban presentes los dos recientemente convertidos, Dal- 
gairns y Saint-John, que lo esperaron y comunicaron al punto los pro- 
pósitos de Newman, que el religioso desconocía, y, además, Bowles y 
Stanton, que iban a abjurar con él los errores protestantes. 

El P. Domingo se estaba secando al fuego en la cocina cuando New- 
man, no pudiendo más, entró, echóse a sus pies, le pidió que lo ben- 
dijera y que le oyese la confesión de sus pecados. 

Escena de enorme regocijo en el cielo: ta la 


«hora de la medianoche —dice Tristram (11)—, en la oscuridad de 
una estancia iluminada por la luz melancólica de una bujía, se ve a 
un humilde sacerdote italiano, cuya única arma había sido el arma 
de los santos, y a Newman de rodillas delante de él, vencido y, sin 
embargo, vencedor». 


El P. Domingo, conmovido, oía aquella confesión rebosante de «sen- 
timientos de humildad y devoción extraordinarios», que continuó al 
siguiente día. Toda la noche la pasó Newman en oración. A la mañana 
siguiente, Stanton y Bowles hicieron también confesión de sus culpas, 
y hecha por los tres la profesión de fe en el oratorio de la casa, el Pa- 
dre Domingo les administró sub conditione el bautismo, por si acaso no 
les había sido administrado debidamente por el ministro o clérigo pro- 
testante que de niños los hubiese bautizado, les dió las tabsoluciones ca- 
nónicas y rezaron en común el Oficio divino. 

El día 10 por la mañana dijo el P. Domingo Misa en la capilla de 
Littlemore sobre un ara consagrada que Saint-John llevó de un oratorio 
católico de Oxford, dando la comunión a los cinco convertidos, a los que 
hizo una plática comentando el Quasi modo geniti infantes. Al fin, 
Newman le había parecido «tímido como un niño, el más humilde y 
amable de cuantos hombres conocía». 

Así terminó este drama espiritual, coronado por un desenlace que 
misericordiosamente Dios acomodó a la actitud que Newman había guar- 
dado durante toda su crisis interior, y que puede resumirse en una frase 
suya, pronunciada en el delirio de la fiebre que le acometió en su viaje 
a Sicilia: «No he pecado contra la luz». De ese pecado contra el Espí- 
ritu Santo no le remordía la conciencia. 

En las iglesias y casas religiosas del continente se habían hecho ora- 
ciones por la conversión de Newman, pero ningún Te Deum, como los 
que por ello se cantaron en el mundo en acción de gracias por esta con- 
versión, superó en alegría al que se entonó en el convento pasionista 
de Aston. 


La Gramática del Asentimiento 


Veinticinco años después de su conversión, en una obra famosa, que 
llevaba ese extraño título de Gramática del Asentimiento, Newman in- 


(11) Newman and Littlemore. Oxford, 1945, p. 29. 
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tentó, con una introspección retrospectiva, explicar el proceso de su 
conversión. 


«He hablado —dice en la Apología— de la certeza como consecuen- 
cia divinamente determinada e impuesta a nosotros, de la fuerza acu- 
mulativa de ciertas razones que, tomadas una a una, serían solamente 
probabilidades [...] una probabilidad acumulativa y trascendente, pero 
probabilidad aún, en cuanto que el Creador ha querido que en las Ma- 
temáticas lleguemos a la certeza por rígida demostración, y en la in- 
vestigación religiosa, por acumulación de probabilidades.» 


En sus Discourses to mixed congregations, IX, X y XI, sostiene la 
doctrina sobre la certeza de fe proclamando en el último de ellos el deber 
de todo católico de no ponerla en duda jamás para confrontarla con 
la razón, como había de declarar el canon 6 de la Constitución Dei Fi- 
lius del Concilio Vaticano, por lo irracional que es dudar de una fe cuyo 
proceso preparatorio ha sido en lo humano una convicción cierta de esa 
misma razón; y en su novela Loss and Gain, su protagonista, Charles 
Reding, se convierte a la fe católica, previo un proceso intelectualista 
en el que nadie podría ver, como base, sólo un conjunto de probabi- 
lidades. 

Newman, pues, funda en esta convergencia de probabilidades la cer- 
teza moral del hecho de una revelación sobrenatural, no el asentimiento 
a la fe que los modernistas basan en probabilidades acumuladas. En es- 
tos últimos teólogos heterodoxos, con quienes se Hla querido confundir 
a Newman en este punto, el asentimiento del creyente no pierde jamás 
su carácter de opinión probable, mientras que en Newman la razón 
saca de esas probabilidades una certeza legítima. 

Es cierto que probabilidades sumadas no podrán dar certeza; pero 
es que esta certeza de fe no está producida por esas probabilidades pro- 
piamente, sino que la razón suficiente de esa convergencia es que las 
proposiciones probables que convergen son verdaderas, y por eso coin- 
ciden, y podemos tener certeza de las conclusiones parta cuya demos- 
tración han coincidido todas esas pruebas, que no eran más que pro- 
bables. Santo Tomás mismo admite en la Summa Theologica (12) el 
principio de los indicios acumulados, 

Newman no ignoraba que la btase teológica y general objetiva de las 
creencias religiosas son los motivos de credibilidad, pero reconocía que 
el converso podía haber sido llevado humanamente a prestar su asenti- 
miento a la fe no por esos motivos de credibilidad, que tal vez no le 
convenzan, sino por otras razones personales, mezcladas incluso a sen- 
timientos, que a otros, y especialmente a los teólogos, no hubiesen con- 
vencido. La base racional de la fe de cada uno no es, pues, la base ra- 
cional e impersonal de la Teología, y ése fué su case 

Newman es un descontentadizo en el orden intelectual —he escrito 
en un trabajo mío (13)—. Es una víctima de la inseguridad mental. En 
la prueba más sólida racional, su gran ingenio no deja de encontrar un 

(12 TIT. Y... a. (Grad T. 


(13) El Cardenal Newman, Un caso de filósofo homeópata, «Revista de Filosofía», 
15 (1946) 486-493, 
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pero, sofístico sin duda, que le hará ver con prevención aquel argumento, 
tal que se le puede hacer una objeción o sobre cuyo valor se pueda tener 
una duda imprudente e infundada. Para no dudar —sobre todo en 
asunto tan trascendental como el de su fe religiosa—, necesitaría una 
evidencia inatacable aun en lo más mínimo; necesitaría que no hubiese 
adversarios de la Apologética tradicional. De lo contrario, duda, o al 
menos siente ese temor irracional e injustificado del escrupuloso que, 
aun sin motivo racional, dudía de la licitud del acto que se propone rea- 
lizar. Es un fenómeno que he sorprendido repetidas veces leyendo su 
Apología, donde no se atreve a hacer afirmaciones rotundas en puntos 
sin importancia, cuando, a falta de papeles o documentos contemporá- 
neos, cabe la deformación del recuerdo por la acción del tiempo. Al- 
gunas veces su duda es absurda. Es natural, pues, que a un Newman 
así se le ocurra que los más fuertes argumentos apologéticos que garan- 
tizan la razonabilidad de la fe no tengan más valor que el de opiniones 
probables, en cuyo conjunto se base la certeza del hecho histórico de 
la divina revelación. Llamar a eso probabilidades tiene el mismo valor 
que la calificación de pecaminosas que el escrupuloso da a muchos de 
sus actos que no sólo materialmente, pero ni aun formalmente, tienen 
nada de ofensa de Dios. 


Por excesivamente racionalista, no halló Newman paz en la certeza 
que brindan los motivos de credibilidad de la Apologética consagrada; 
no por ser argumentos apologéticos, sino porque él encontraba atacable 
todo lo que versa sobre lo concreto, y ese exceso de racionalismo lo 
llevó a un irracionalismo justificado: el del ¿illative sense, que Brémond 
ha traducido muy acertadamente por lógica personal. 


Las premisas de su conclusión cierta serán innumerables impresio- 
nes olvidadas que se recibieron, como de la existencia de una ciudad 
que nunca hemos visitado tenemos certeza nacida de un sinfín de tes- 
timonios acumulados, de los que guardamos un recuerdo confuso, tes- 
timonios de un periódico, de otro diario, de un libro, de un viajero. 
Ignoramos si cada uno de esos testimonios era digno de fe, porque ni 
siquiera nos acordamos de cuáles eran; pero esa concordancia debe 
tener una razón de ser; y como no puede ser. un ponerse de acuerdo 
los testigos, la causa de esa untanimidad en el testimonio es que la 
ciudad verdaderamente existe. La evidencia de esas afirmaciones es 
demasiado impalpable para que la razón raciocinante se encuentre sa- 
tisfecha lo suficiente y preste a ello una adhesión formal; pero estamos 
ciertos de su verdad porque ha intervenido el ¿llative sense personal 
nuestro; y cuando ha creído que había lugar a ello, ha fallado que ya 
está bien de razonamientos y de averiguaciones y que, aunque no hay 
pruebas en el sentido estricto de la palabra, no tiene inconveniente en 
que se preste adhesión a esas tesis. 


Newman trae, entre otros, el ejemplo de una obrera que creía en la 
inmortalidad del alma porque en este mundo no había hecho más que 
sufrir: lógica completamente personal, pues ese argumento no conven- 
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cería al que a su paso por la vida no hubiese hecho más que divertir- 
se (14). 


Así Cambia en certezas el illative sense las probabilidades de la 


razón raciocinante en materia concreta (15), y así cree Newman que 
llegó a la verdadera fe. 


Una de esas probabilidades acumuladas creemos hallarla en algo que 
señaló L'Univers del 29 de octubre de aquel 1845: que el anuncio del 
paso del P. Domingo por Littlemore precipitó la conversión de Newman. 


«Es una Casualidad —escribió a Wilberforce— la venida de este 
hombre; yo no tenía intención de dirigirme a él hasta mucho más 
tarde.» 


¿Por qué aprovechó a que pasara por Littlemore para no demorar 
su conversión? Porque la gracia de Dios movió a ello su corazón; pero 
la gracia actuó valiéndose —diremos con palabras del pasionista P. Fe- 
derico Meneglazzo (16)— de que 


«le atrae sobre todo su santidad, garantía de la sobrenatural vocación 
con que ha sido llamado a hacer apostolado entre los ingleses. New- 
man, por lo demás, no hacía más que seguir así sus mismos princi- 
pios, los que expusiera muchos años antes en la Universidad de Ox- 
ford acerca de la influencia personal en la propagación de la verdad: 
los hombres se burlan fácilmente de los libros aun buenos; no es la 
virtud abstracta, la que está en los libros, la que influye sobre los áni- 
mos, sino la santidad incorporada a la persona: ésa es la fuerza que 
más se acerca a la de la gracia (17)». 

«Si ellos quieren convertir a Inglaterra —había dicho Newman—, 
que vayan con los pies descalzos por nuestras ciudades fabriles, que 
prediquen al pueblo como San Francisco Javier, que sean apedreados 
y pisoteados, y confesaré que pueden lo que nosotros no podemos. 
Confesaré que son mejores que nosotros.» 


Esa figura se vió encarnada en el descalzo fraile pasionista vestido 
de hábito, a quien los protestantes befaron y los chiquillos apedrearon 
por las calles de Stone, riéndose de su extraño atuendo (18). Incluso se 
atentó contra su vida. 


(14) Grammar of Assent, c. 8, $ 3. 

(15) Para más pormenores sobre estas ideas, véase mi libro El problema de la 
certeza en Newman, C. S. IL. C., Madrid, 1946, 

(16) L'infallibilita pontificia secondo il Ven. P. Domenico della Madre di Dio. Ca- 
ravate, 1943, p. 52. 

(17) Oxford University Sermons, Londres, 1909, p. 75-98. 

(18) De sí mismo escribía a su Padre General: «No puede imaginarse la impresión 
que hace mi hábito cuando voy a predicar [...] Aquí se predica más con los pies des- 
calzos y con los ojos bajos que con la lengua. Alguno me ha dicho haberse convertido 
al primer discurso que oyó, aun sin haber entendido ni siquiera una palabra de lo 
ue decía». 

-S Y respecto a su presentación, monseñor Searle, secretario de Wiseman, decía : 
«Vestido de seglar, era un espectáculo santo. Sh traje tenía un corte que no conocía la 
sastrería inglesa; ni era eclesiástico ni seglar; no le cuadraba y, donde alcanzaba, 
quedaba mal abotonado. Para los viajes usaba un reloj que podía servir muy bien para 
una torre entre los liliputienses, y tenía cuerda, al menos, para cinco semanas. Su cha- 
leao parecía el de un vendedor ambulante, y sus pantalones habían sido, indudable- 
mente, cortados sin tener en cuenta la grosura y la altura de las piernas que los 
llevaban. Sus zapatos debízn haber prestado servicio en el Arca de Noé [...] Para re- 
mate, usaba un sombrero el más pobre y mezquino que podía hallarse en Inglaterra 
fuera de las minas de carbón. Se presentaba con desenvoltura. El rostro doliente y, 
a menudo, mal afeitado. El cómico guiño del ojo, cuando contaba una buena noticia, 
y su continente grave, cuando nos hablaba del cielo, hacían de él un compuesto de lo 
más humilde y de lo más sublime que puede caber en la naturaleza humana». GwYNN, 
o. c., Londres, 1947, p. 254. 
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El testimonio de Newman en el proceso romano sobre las virtudes 
del P. Domingo (19), escribiendo al Cardenal Parrochi, es taxativo: 


«El Padre Domingo de la Madre de Dios fué verdaderamente un 
misionero y predicador impresionante, que tuvo gran parte en mi 
conversión y en la de otros. Su mirada misma tenía algo de santo. 
Y yo, al verle, me sentía conmover de la manera más extraña. Su bon- 
dad y campechanía, unida a su santidad, era ya de suyo un sermón. 
Nada de particular, por lo tanto, que yo llegase a ser su convertido y 
penitente.» 3 


Creo que el Señor dió el golpe de gracia en la conversión de New- 
man valiéndose de la insignificante y ridícula presencia de su hoy Siervo 
Venerable, y que cuando el más tarde cardenal filipense, que llegó a ser 
el tantiguo párroco anglicano de Santa María de Oxford, se llama a sí 
mismo «el convertido del Padre Domingo», dice, sin saberlo, más verdad 
que cuando elucubra racionalistamente en su Gramática del Asentimien- 
to sobre algo tan irracional, como, aunque parezca una paradoja, fué todo 
el proceso preparatorio de su conversión. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


(19) El manuscrito se conserva en el Archivo General de los Pasionistas. 


NOTAS Y TEXTOS 


IMAGENES DEL PRELADO EN EL 
BIO. JUAN BAUTISTA DE LA 
CONCEPCION 


El título de este trabajo sobre la doctrina del prelado en el Beato 
Juan Bautista de la Concepción está tomado del principal modo de ex- 
poner que tiene el Beato P., usando de imágenes. El ha desarrollado su 
noción de Prelado unas veces en función de imágenes tomadas, ya de 
la Escritura, ya del mundo científico aristotélico-ptolemaico, ya de la 
observación externa o interna. También ha usado a veces fórmulas pro- 
pias del modo escolástico de considerar el tema. 

Al abordar el asunto en diversos lugares de su obra, el Beato P. hace 
mucho uso de la Sagradía Escritura, de doctrinas teológicas y de con- 
cepciones filosófico-científicas. Estos diversos planos es necesario tra- 
tarlos por separado para descubrir los variados elementos que integran 
las descripciones del Prelado. Así se nos patentizan varias de sus imá- 
genes construídas con imaginería distinta de la moderna. Sirven, pues, 
estos tres horizontes de introducción a las descripciones del Prelado. 

Las descripciones del Prelado pueden agruparse en dos secciones: 
«imágenes gráficas del Prelado» e «imagen escolástica del Prelado». 
Queda, por último, una sección de temas conexos con el oficio de Pre- 
lado. Mas antes de todo esto es necesario señalar los textos del Beato 
Prelado donde se encuentra la doctrina aquí recogida del Prelado. Po- 
memos a continuación el esquema de este trabajo. 


INTRODUCCION 


12 Textos del Beato P. sobre el Prelado, 
2.2 Fuente escriturarla de la doctrina sobre el Prelado. 
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3.2 Doctrinas teológicas expuestas o supuestas en el tema del Pre- 
lado. 
4.0 Doctrinas filosófico-científicas empleadas en el tema del Prelado. 
Doctrina del Prelado. 
5.2 Imágenes en que expone el Beato P. el oficio del Prelado. 
6.» Descripción escolástica de cómo debe ser=un Prelado. 
7.2 Condiciones espirituales del Prelado, 
8.2 Dos impedimentos para el oficio de Prelado. 
9.2 Indole del Prelado. 
10.2 Condiciones físicas del Prelado. 
11.2 Temas conexos con el oficio de Prelado: 
a) Cómo se ha de elegir Prelado. 
b) Voto de no pretender Prelacías. 
c) Qué se ha de hacer con el Prelado, cesando de su oficio.. 
d) Purificación pasiva del Prelado. 
12.2 Valoración de la doctrina sobre el Prelado en el Beato P. 


INTRODUCCION 


1.2 TEexToS DEL BEATO P. RELACIONADOS CON EL PRELADO 


1. Enel tomo VI, p. 136a-245a, escribió el Beato P. el primer tratado: 
de los Prelados. Fué escrito en mayo de 1606 y en marzo de 1607: «Va- 
mos añadiendo algo a esto que dejamos dicho arriba, lo cual pienso se 
escribió en mayo del 'año pasado y hoy en diez de marzo de seiscientos: 
siete he tornado a escribir desde esta digresión que dejo hecha [...]» 
(t. VI, p. 225b). El motivo de escribirlo nos lo declara él mismo: «La ra- 
zón por que quisiera escribir es porque en la vida pasada se me ofre- 
cieron muchas cosas y necesidades acerca de muchos oficios de nuestra 
S. Religión y gustlase yo de haberlas escrito» (t. VI, p. 168b). Y a pesar 
de las dificultades que entonces y ahora encuentra en esto, dice que 
«para cumplir en algo mi deseo, empezaré, llegue donde llegare» (t. VI, 
página 169a). Está preocupado por este tema, porque «como depende de 
estas tres cosas el ser y el tal ser y conservación de una Religión. Digan: 
lo que quisieren que los Prelados la hacen o la deshacen; ellos son el 
todo lo bueno o lo malo; la levantan o derriban; perfeccionan o acaban. 
Sabe Jesucristo que está en los cielos, cómo en sólo estos pensamientos 
he tenido mis penas, mis atolladeros, mis aflicciones y éstas han sido 
de dos maneras que jamás pensé llegar a tratar de esto [...]» (t. VI, pá- 
gina 169). Aunque no faltan sátiras contra algunos defectos de los Pre- 
lados, el tono del tratado es mesurado e indica que todavía no ha sen- 
tido el látigo de la oposición. 


2. En los notables que corren desde el c. V al XI del t. V vuelve 
el Beato Reformador a tratar sobre diversos problemas, que se presen- 
tan a los Prelados en las Religiones Reformadas, en particular de la 
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nuestra. Estos Notables «son unos avisos y desengaños para nuestros 
hermanos», «que no habían de tener en sí más que unas pequeñas y 
cortas conclusiones, porque el que desea aprovechar, las verdades las: 
quiere descalzas y desnudas [...]» (t. V, c. VIII, p. 233). Según este gé- 
nero literario, nos va hlablando de la necesidad de informarse los Pre-- 
lados del espíritu primitivo; de la armonía entre los prelados superiores. 
e inferiores; del doble modo que tiene Dios de informar a una Religión; 
de la paciencia de los Prelados para tolerar cosas irremediables en esta. 
vida; del desasimiento que han de tener los Maestros en el trato y crian- 
za de sus discípulos; de los Prelados que tienen enajenaciones de los 
sentidos, impidiéndoles el ejercicio de su oficio; del embebecimiento en 
los estudios, que también es impedimento en el oficio de Prelado; de 
que los Prelados Reformados deben regirse por Teología Mística. Estos. 
Notables son posteriores al tratado del t. VI: «Yo tengo escrito este tra- 
tado de los Prelados, quién y cómo mejor podrá acudir a este oficio y 
con mayor fuerzas; pero por haberse ofrecido ocasión acerca de esta 
disposición, que parece impide el ejercicio de tal oficio, nos alargaremos. 
con alguna cortedad a decir cuatro palabras en este capítulo acerca de 
los que tratan de letras» (t. V, c. X, p. 149). La fecha de su composición 
no puede ser muy distante de 1607, pues el sosiego y ausencia de pre- 
ocupación no se compagina con la tormenta que le vino en marzo: 
de 1608 con la visita del P. Velasco (que se notan en esas páginas). 


3. Otro tratado sobre los Prellados se encuentra desde el c. 64 al 89 
del t. I. Está compuesto con ocasión de exponer la penosa vida del justo 
en el camino de la perfección, ya que las relaciones con los Prelados 
son de ordinario una de las causas de su martirio: «Sólo ahora que voy 
tratando de la muerte y martirio del verdadero religioso y los muchos 
caminos por donde estas penas y trabajos les vienen, me pareció tratar 
de esta puerta, que siempre está abierta, por donde les entran a mon- 
tones, que es el Prelado y Prelados que sobre sí tiene el súbdito» 
(t. I, c. 67, p. 221a). Tanto el Justo como los Prelados de quienes se 
tratla aquí, pese a lo genérico de la expresión, significan las relaciones. 
del Beato P. con los Prelados en los últimos años de su vida. Los de la 
oposición, que no pudieron impedir su elección de provincial, le dieron 
un gran disgusto con la visita apostólica del P. Andrés de Velasco en 
marzo de 1608. Desde entonces continuaron los sufrimientos para el 
Beato P., que fué impedido en sus deseos de expansión de la Reforma 
con modos muy poco caritativos, según se estilaba en aquel tiempo. Esta 
situación determina el estado de ánimo del Beato P., llenándole de su- 
frimientos, que los va desahogando en estas páginas. Con esto por de- 
lante se pueden entender las invectivas que lanza contra los Prelados. 
salidos de las nuevas elecciones, cuyo Provincial es el P. Francisco 
de Sta. Ana (1609-1612). La fecha de composición de este tratado, así 
como el t. 1, corren por este trienio y a raíz de los sucesos acaecidos 
a fines del 1609 y principios de 1910. (Cfr. Apuntes críticos al tomo I de 
las obras del Beato Juan B. de la Concepción, N. A. trin. desc.) 
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4. Los sufrimientos del justo por ver la cortedad del gobernar con 
sola luz humana están tratados en los cc. XXI al XXITI del tomo 1. 
Parece que el Reformiador los escribió teniendo delante el gobierno de 
“su sucesor en el provincialato, de criterio opuesto al suyo. El P. Fran- 
«cisco de Sta. Ana, buena persona, pero de corto entendimiento, es alu- 
dido expresamente: «Dice el Prelado a cuyo cargo está la Religión: Yo 
soy hijo de la Iglesia e hijo de obediencia y tengo de hacer lo que me 
mandan y no quiero fundar» (t. I, c. 21, p. 86a). Está claro que el justo 
«que aquí sufre es el Beato Reformador, «a quien Dios ha dado a conocer 
que las obras que los hombres hacen se pueden ahondar, apurar y acri- 
«solar más y subir más de punto; y con todo eso, aquellos a cuyo cargo 
están se contentlan con decir que ya han cumplido con lo que deben y 
son obligados» (t. I, c. 21, p. 86). 

Estas son las principales fuentes para exponer la noción de Prelado 
según el Beato P. Sin embargo, quedan algunos capítulos del tomo 1, 
25 al 29, que tratan de sufrimientos, que nacen para el súbdito, de go- 
bernarles los prelados sin tatender a su natural. Asimismo, en las pági- 
nas 67a-68b del tomo VI. Esta materia, más relacionada con la dirección 
de espíritu, pero que se roza con nuestro tema al abordar el Beato P. 
en el «Tratado de la unión con Dios, del desasimiento de las criaturas 
y del gobierno a él conducente» (t. II, c. XI-L, p. 51b-140b). Sin em- 
bargo, no podemos usarlos de lleno, pues no caen propiamente en nuestro 
¡tema (1). 


2.2 FUENTE ESCRITURARIA DE LA DOCTRINA SOBRE EL PRELADO 


Al tratar de las funciones del Prelado, recurre el Beato P., en primer 
lugar, a la palabra de Dios escritla. Las citas de la Sagrada Escritura 
“a veces son en sentido literal; otras, en sentido acomodaticio. Este re- 
«curso a la Sagrada Escritura es corriente en el Beato P. y procede del 
alto concepto que tiene de la Palabra de Dios. El ha visto con toda 
razón que las palabras del Señor, referidas a determinadas personas y 
en circunstancias históricas concretas, no se agotan en esas determina- 
das sino que tienen virtualidad para todos los tiempos. Por eso nos 

ice: 

«Yo pienso que siempre será un pozo hondo y mar sin suelo escudri- 
ñar las obligaciones de los Prelados debajo de este nombre de luz que 
Cristo les da, diciendo: vosotros sois luz del mundo. Esto tiene la pa- 
labra de Dios y la doctrina que Cristo daba, que como Dios infinito, 
salían sus palabras con un resabio de grandeza e infinitud que, echán- 
dose tras ellas el ingenio y entendimiento humano, queda anegado, 


(1) Obras del Beato Juan Bautista de la Concepción, 8 vols., R 
«la Fide, 1830. El tomo VII y el VIIL, año 1831. pr A a E 
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haciendo en ese ancho mar mil entradas y salidas, sin hallarle cabo ni 
suelo, con gana y golosina de tornarse a zambullir» (t. 1, c. LXXVI, pá- 
gina 253a). 

Las acomodaciones y ejemplos tomados de las Escrituras están he- 
chos con dignidad, si bien muchas veces el fundamento no es sólido. 
Veamos varios textos escriturísticos : | 

«Imposuisti homines super capita nostra» (Ps. 65, 12). «Hiciste que 
otros pasasen sobre nuestras cabezas.» El Beato P. lo aplica de este 
modo: «Y no sobre sus hombros llevan los súbditos la los Prelados, sino 
sobre sus cabezas: «imposuisti homines super capita nostra = pusiste, 
Señor, hombres sobre nuestras cabezas» (t. 1, c. LXV, p. 316). 

«Impinguasti in oleo caput meum» (Ps. 22, 5). «Perfumaste con un- 
gúento mi cabeza.» Lo interpreta así: «la cabeza del alma es el enten- 
dimiento, según taquello de David, «impinguasti in oleo caput meum». 

La visión de la gloria de Dios de Ezequiel, donde aparecen cuatro 
seres vivientes, que reúne cada uno los cuatro Reyes del reino animal 
(Cfr. Ezequiel, 1, 5; 1, 14), imitación de los Karibu asirio y babilonios, 
puestos en las puertas de sus palacios y templos (Cfr. Biblia Nacar- 
Colunga), es sumamente misteriosa para el Beato P. Analiza las propie- 
dades de estos animales, insiste en que sólo habían de tener semejanza 
y parecer, pero encerrar algo más (Cfr. t. I, c. 65, p. 215a). Hace mucho 
uso de los detalles de estas visiones, fuera de su sentido histórico. 

Las imágenes evangélicas: sol, luz, sal, las interpreta con ayuda de 
imágenes científicas de su tiempo. 

Como la mayoría de los exegetas de su tiempo desconocían los géneros 
literarios y descuidaban el sentido histórico, no podemos ser exigentes 
con el Beato P. en este punto. : 


3.2 DOCTRINAS TEOLÓGICAS EXPUESTAS O SUPUESTAS EN EL TEMA 
DEL PRELADO 


Encontramos en la exposición del Prelado hechla por el Beato P. di- 
versas doctrinas teológicas recibidas de la tradición, y a veces iluminadas 
por su experiencia mística. 

1.2 El principio «gratia non destruit, sed perficit naturam» es con- 
siderado expresamente por el Beato P. y recibe de él una interpretación 
de continuación de lo positivo de la Naturaleza al orden divino de la 
gracia. «La gracia que Dios da es la que perfecciona al natural y no lo 
destruye, porque sabe su Majestad dónde llegan las fuerzas y la gran- 
deza o poquedad de la tal condición y naturaleza» (t. I, c. XXVI, p. 103). 

Esta grandísima conveniencia y armonización de lo sobrenatural 
con la naturaleza, de suerte que parece me tatrevería a decir suele ser 
de ordinario molde a cuya forma y sabor sale lo sobrenatural, «no ha 
de tomarse como encarecimiento, sino en un sentido real. Pues aunque 
lo sobrenatural está tan distante de lo natural como el cielo de la tierra, 
que bien puede uno ser molde de palo y servir para en él hacer una 
pieza de oro riquísimo o un vestido de brocado. De esa misma suerte 
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puede ser un natural cuan bajo quisiera y en esa bajeza sacar Dios 
amoldadas y que sepan y tengan el color de la propia naturaleza bil» 
(t. 1, c. XXVI, p. 103). El Beato P. pone los siguientes ejemplos para 
aclarar su pensamiento sobre las relaciones entre lo natural y sobre- 
natural: «Es uno humilde de condición, y en esa abyección suele Dios 
cargar un conocimiento grandísimo y una humildad muy profunda. Es. 
esto lo propio que ordinario decimos, tratando de la gracia, que no 
destruye la naturaleza, sino la perfecciona; como cuando echa a un 
licor muy oloroso en una redoma, no destruye la redoma, sino la deja 
mejorada, pues es la propia vasija con buen olor. Es lo propio que 
decimos de la Magdalena, que tenfa natural amoroso, que sirvió de 
fundamento y molde de la gracia, para que, entrando en ella, hiciese ope- 
raciones de amor a lo divino. Tiene otro un natural temeroso, entra en 
él la gracia, la cual, aprovechándose de ese natural temor, hace celes- 
tiales operaciones» (t. I, c. XXVI, p. 103). 

Pues si éstas son las trazas de Dios en la regeneración espiritual del 
hombre, qué cuidado no ha de tener el Superior «para no dar en el suelo 
con el natural de ellos». «Las cosas que se echlan en un molde salen a sus: 
trazas y tamaño; pero bien podría ser el molde pequeño y la materia 
gue yo echase ser tanta, que rompiese el molde y no sólo no hiciese, sino 
que destruyese» (t. 1, c. XXVI, p. 103). «De suerte que, pues, tanto he- 
mos menester la naturaleza y tanta trabazón tiene con lo sobrenatural, 
habiendo menester la gracia a lo natural para que le ayude a obrar; es 
bien que los Prelados y Padres espirituales no la destruyan ni apaguen, 
cargándola sobre sus fuerzas, aun en aquello a que la ven inclinada, 
antes, siendo ella de suyo flaca y sintiendo cualquier carga, aunque sea 
en bien y provecho suyo, se la hemos de ayudar a llevar, aguándole 
los tales humores y templándoselos con cosas contrarias, para que se 
fortifiquen y tengan fuerza para acudir a las cosas de Dios» (t. I, ca- 
pítulo XXVI, p. 104). 


2. También emplea con frecuencia el principio de que el modo hu- 
mano, propio de las virtudes, ha de ser ayudado o superado por los do- 
nes del Espíritu Santo, cuando se trata de realizar fines muy sobrena- 
turales o superar cosas muy enraizadas en el natural. Así, por ejemplo, 
en la ciencia mística, que exige para dirigir Religiones Reformadas 
(t. V, c. XI, j. 153a-b; t. 1, c. XXI, p. 80) y en las purificaciones que 
pone en el Prelado para que haga su oficio con sumo desasimiento 
(Cfr. Purificación pasiva del Prelado). Como en el trabajo Los dones del 
Espíritu Santo en el Beato J. B. de la Concepción hemos analizado toda 
la teoría del Beato P. sobre esta materia, basta aquí la indicación hecha 
en relación la la aplicación que hace el Beato de algunas funciones de 
estos dones para el gobierno y para el Prelado. 


3. El principio «gratia non destruit, sed perficit naturam» es más 
concretizado por el Beato P. con la doctrina tradicional de los tres es- 
tados que condicionan el desarrollo de la vida espiritual: el de los: 
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principiantes, el de los aprovechados y el de los perfectos. Estas diver- 
sas situaciones en que puede encontrarse un religioso deben ser tenidas 
en cuenta por los que le gobiernan, para que la vida espiritual del reli- 
gioso se desarrolle y no se destruya. 


«Para que descubramos otros yerros e inconvenientes, que suele 
haber en aplicar mortificaciones a los que por este camino dificultoso 
del estado de los perfectos caminan, quiero que notemos que el Justo, 
en este camino de la perfección, padece o tiene tres estados: el pri- 
mero es de los principiantes; el segundo, de los que llegan; el terce- 
ro, de los que están. En cada uno de estos estados el padre y maestro 
se ha de haber diferentemente. Esto bien claro es, que no se ha de 
cargar la mano a los que empiezan tanto como a los que llegan o ya 
alcanzaron algún grado de perfección. Porque sucede muchas veces, 
estando un hombre delgado en la virtud, si desde luego empieza a 
descubrir grande cruz y trabajos, retroceder y tornarse donde salió; 
a cuya causa con los principiantes se ha Dios con grande dulzura, se- 
gún lo que dice David del trato que Su Majestad tiene con los que se 
determinan de le amar, renunciando todas las cosas del mundo: «Prae- 
venisti eum in benedictionibus dulcedinis, posuisti in capite eius co- 
ronam de lapide pretioso» (Ps. 20, 4). (T. II, c. 21, p. 84a). Así, pues, al 
principiante se le debe mostrar «grande amor y grande caridad [...] 
como arbolillos flacos que están recién plantados en la viña de Dios» 
(T. II, c. 21, p. 86). «Por esto tiene el Prelado necesidad, como digo, de 
grande oración y luz del cielo y que advierta que no todos los que dan 
voces y dicen «Domine, Domine», entran y pueden entrar en la bata- 
lla. Bueno fuera que, porque el hortelano, cuando plantó un arbolillo 
y dentro de ocho días le ven echar hojas y flor, que ya entendiera es- 
taba preso y le podría tratar con el rigor que trata los que ya ha años 
que están en la huerta. Es menester advertir que aquellos cogolluelos 
que echó entienda que son de la virtud que en ellos venía, comunicada 
del árbol do se cortaron, y que es necesario regarlos hasta que se 
aseguren y cobren virtud propia de la propia tierra» (T. VI, c. I. p. 68a). 


Los aprovechados pueden beneficiarse de los trabajos y mortifica- 
«ciones para avanzar en el camino de la perfección, como personas que 
ya han gustado más la vida interior. «Es certísimo que si ya Ha llegado 
el Justo a entrar por la puerta del bien que desea, le ayudan las mor- 
tificaciones, las bayas, afrentas e injurias, que les dicen y son causa de 
que más alarguen el paso hasta entrar en el corral y lugar estrecho del 
estado y vida perfecta, que pretenden [...]» (t. II, c. 21, p. 86). Mas los 
perfectos, gozando de unión y posesión muy subidas de Dios, 'apenas 
pueden ser asidos por las dificultades de la vida. En este estado han 
alcanzado una purificación grande y se mueven en pura fe. «Este es el 
bien del que camina en la noche, que si quiere tornarse, de nadia le 
sirven sus pisadas y señas que dejó atrás, porque no las vido, y así 
siempre se ve obligado a ir adelante, Esto tiene el que busca a Dios 
«desembarazado de todo, que como via solo y en tinieblas, nada ve que 
le perturbe, a nada tiende, porque es como la palma que, aunque más 
la carguen, nunca se inclina ni tuerce, y por muchas pedradas que la 
tiren para derribar el fruto, no la alcanzan por su altura. Son de esta 
manera los siervos de Dios en este tercer estado, cuando ya llegan a 
tener y poseer a Dios por particular gracia de unión, que por muchos 
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trabajos y cosas que se les ofrezcan, nada les empece y turba (t. 11, ca- 
pítulo 23, p. 89). 

El Beato P. exhorta a los religiosos a esta unión con Dios para que 
lleven de buena gana todos los trabajos que les pueda acaecer en la 
religión. «¡Oh hermanos de mi alma! Y, ¡qué dichosa es el alma que 
tiene a Dios! ¿Quién de veras no le busca y, hallándole, no le tiene de 
suerte que no se le vaya? Siquiera para que no sintamos tantos traba- 
jos, mortificaciones, afrentas y denuestos como en este mundo se pasan; 
para sufrir y llevar bien y de buena gana las penitencias y rigores de 
la Religión; para estar y vivir siempre talegres; para que la noche y os- 
curidad no nos halle; para ser fuertes y desafiar al mundo; para poder 
levantar la cabeza en el día de la tribulación» (t. II, c. 24, p. 94b). 

Esta tarea de regir según los diversos estados a los religiosos supone 
cierta discreción de espíritu en los Prelados y, por tanto, la ayuda de 
los dones del Espíritu Santo para que la realicen con tacierto (t. VI, pá- 
ginas 67-68a-b). 


4. Con ocasión del amor que debe unir a los religiosos entre sí, y 
que también debe informar a los Prelados para con los súbditos, expone 
el Beato P. varias clases de amor. En primer lugar, tiene en cuenta al 
amor sensible (eros), que puede centrarse en la persona de un modo 
pecaminoso, y entonces viene a ser ella para el amante un bien abso- 
luto. Otra afición puede darse, que atiende en lla persona cualidades 
naturales por simpatía y congeneidad. El Beato P. llama a este amor 
natural. Cómo ha de valorarse este amor, depende de la visión de con- 
junto que se tengía sobre el amor natural y sobre la situación de quien 
ama. Para el Beato P., el amor natural a la creatura, valorado en cuanto 
tal, es bueno y lleva a Dios. «De otra manera se pueden tamar las criatu- 
ras, no como fin último (que ese tamor es más idolatría), sino como me- 
dios que despiertan y ayudan a levantar el corazón a Dios» (t. V, p. 135). 
Fijándose en la imagen paulina del hombre peregrino de Dios en la 
tierra, describe tres grupos de guías, que encierran todas las criaturas 
y sirven al hombre para llevarle a Dios. Citemos el texto del Beato P.: 


«Mientras vivimos en este mundo somos peregrinos y vivimos en 
tinieblas, donec Lucifer oriatur in cordibus nostris; así nos dió Dios 
tres maneras de guías, que nos enseñan a Dios: las criaturas insen- 
sibles, que son como el báculo muerto del ciego con que el hombre va 
atentando; otras hay sensibles, que corresponden al perrillo que guia- 
ba al ciego, y éstas son tantas diferencias de bestias y animales que 
con sus gritos y voces dispiertan y avisan que busquemos al Criador; 
otras hay racionales, que corresponden al muchacho que lleva al ciego, 
y éstas son los hombres que con sus consejos y doctrina nos enseñan 
el camino de la salvación» (T. V, p. 136). 


A la misma conclusión de que las criaturas son símbolos de Dios y 
que por su consideración respectiva nos llevan y levantan a Dios le 
conduce la perfección limitada de ellas. «En todas las cosas de acá 
abajo hallaremos algo bueno y de perfección y algo malo y de imper- 
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tección, Con lo bueno nos aficionan para amar a su Creador, y con lo 
malo nos están apartando y desviando de su amor y avisándonos que 
no tienen ser, ni suficiencia para satisfacer la necesidad del hombre». 
(t. V, p. 135). Si no, miremos «una florecita del campo, que por la ma- 
ñana está en su esplendor y nos recuerda la hermosura de Dios, mas a. 
la tarde está marchita, proclamando su limitación». ¿Qué florecitta hay 
en el campo que no se lleve tras sí los ojos del hombre? ¿Quién se pone: 
a considerar que a la mañana nace con aquella hermosura y a la tarde 
está marchita, que no le dé de mano y busque cosas más estables y: 
permanentes? Y así en todas las demás cosas, las cuales con su beldad y 
hermosura nos están llamando y tirando de la capa y con su fin y co- 
rrupción nos están desengañando como a niños, a quien las madres. 
ponen cosas amargas en el pecho para que dejen de ser niños, aborre- 
ciendo la leche delicada que con tanta facilidad se corrompe y coman: 
el pan sólido, que hace a los hombres fuertes» (t. V, p. 135-136). 

Pero el hombre, peregrino de Dios, por estar hecho a su imagen y 
semejanza, también puede saborear a Dios independientemente de las: 
criaturas, cuando la luz de la fe se le ha desarrollado en cierto grado. 
por los dones divinos de ciencia y sabiduría. Entonces, «tal luz le puede 
haber nacido tal justo, tanta claridad y desengaño verdadero, que de: 
él a Dios no es necesario se le ponga delante criaturas. Sin despreciar 
los conocimientos de Dios que sacamos de la luz natural, hase de reco- 
nocer que el conocimiento místico de Dios y el amor que de él procede» 
es más puro y de más quilates (t. V, p. 137a), El conocimiento y amor 
naturales o, si se quiere, también sobrenaturales en sí, pero afectados: 
del modo humano, vienen a ser como el oro labrado con liga de plata 
o azogue; el conocimiento y amor místicos, libres de los modos huma- 
nos, son como el oro labrado sin liga, «más puro y sin mezcla de metal 
bajo» (t. V, p. 137a). En breves palabras, «si el hombre hubiese ya llegado 
a tal grado de perfección que sin esa mezcla allá dentro de sí hiciese de- 
este amor divino solo y puro unas labores admirables, llano es que su 
perfección sería mayor y la obra que hiciese mucho más levantada de 
punto por ser todo oró fino y amor divino» (t. V, p. 137a). 

Teniendo, pues, en cuenta estos diversos conocimientos y amores de 
Dios, se puede valorar el mayor o menor riesgo que tiene el hombre,. 
peregrino de Dios, en el uso de estas guías para arribar a su fin. El 
conocimiento y amor naturales de Dios ofrecen el riesgo de convertirse 
en amor y conocimiento idolátricos de las criaturas, convirtiéndose en: 
fines absolutos. «¿Cuántas veces sucede amancebarse un hombre con: 
las doncellas y criadas de casa que tiene para su servicio? Y eso le 
sucede muchas veces al hombre, a quien Dios le dió todas esas criaturas: 
para que le sirviesen y ayudasen a levantar el corazón a Dios, que, de- 
jándose llevar de su hermosura, se amanceba con ellas y se queda en 
ellas, como hicieron los de las tribus de Rubén, Gad y la media de Ma- 
nasés, que, pasando a la tierra de promisión, se quedaron en el camino 
por dejarse llevar de los prados floridos y amenos de Jozar y Galaad» 
(t. V, p. 137). Por el contrario, el conocimiento y amor místico de Dios 
no tienen ese «peligro, por estar todas las cosas en Dios con suma e: 
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infinita perfección» (t. V, p. 137), De aquí que el Beato P. proponga a 
los religiosos la meta del amor puro en el espíritu, dejando de lado 
todo amor de carne, aunque no sea absoluto y malo, como imperfecto, 
exhortando 'la los Maestros y Prelados «a que sean algo secos y despe- 
gados de aficiones de tierra» (t. V, p. 140b) y lleven al amor puro 
de Dios. 


5. Distingue el Beato P. dos modos de comunicar Dios su espíritu 
dentro de la Iglesia. «Unas veces lo da y lo deposita en quien él es 
“servido, para que de allí se vierta y derrame a los demás de aquella 
Santa Congregación, como fuente recogida en alguna arca de donde 
por caños y vertientes diferentes se coja de chicos y grandes; y de esta 
manera se hubo con San Francisco y Santo Domingo, que fueron ar- 
chivos y depósitos de las grandezas de Dios según y como los había de 
dar y comunicar a aquellas religiones» (t. VI, p. 121b). Otras veces se 
reserva El mismo el espíritu que quiere dar a la Congregación, de modo 
«que lo distribuye en los principios por sí, y también en la prosecución. 
Entonces obliga a los hombres a recurrir siempre a su voluntad, y nadie 
puede presumir de poseer el espíritu para comunicar, pues Dios se lo ha 
reservado. 


«Pienso tiene Dios otro modo de fundar, entablar y reformar Re- 
ligiones, y es que aquel espíritu que puso y depositó en los demás 
fundadores no lo quiso dar y entregar con ese don de comunicación 
en estas Religiones, de quien ahora voy tratando (intento particular- 
mente tratar de la nuestra), si no que lo quiso retener en sí, de suerte 
que, dando Su Majestad grande espíritu en los principios de estas tales 
Religiones a personas particulares, reservó para sí la comunicación 
y las vertientes del ¡al espíritu, como El propio dice por Isaías, «efun- 
dam super eos spiritum meum». El fundamento que Dios tiene para 
hacer estas diferencias, él se entiende, que bien vemos que el Rey que 
hace duques, condes, priores, él también quiso reservar para sí esos 
títulos, pues siendo Rey es conde de N., duque de N. y gran prior 
de N. Lo propio podemos decir de Dios, que, siendo El el que hace 
Fundadores de Religiones, quiso reservar para sí la fundación y re- 
forma de algunas, como es la de la nuestra, de quien, por tantas ra- 
zones y títulos es Padre, Patrón, Señor y Fundador la Santísima Tri- 
nidad» (T. V, c. VI, p. 121b-122a) 


Esta doctrina en sí es recta, ya que repite la doctrina común de la 
teología, que Dios puede hlacer por sí mismo lo que hacen las causas 
segundas. En cuanto a la aplicación que hace de ella en la Iglesia, pa- 
rece que idealiza a los antiguos Fundadores, a quienes ve llenos de una 
gracia social, adonde siempre se ha de recurrir. Sin duda que han te- 
nido gracia social, pero no es tal, que en todas sus modalidades valga 
para todos los tiempos. En su aplicación interviene el Espíritu Santo 
por medio de la Iglesia, que interpreta, orienta y desarrolla la gracia o 
espíritu inicial según las necesidades temporales de la Iglesia en orden 
a su edificación. Así que todos los Fundadores o Reformadores partici- 
pan de lo primero y de lo segundo. En el caso concreto que el Beato P. 
tiene por delante, la Reforma Trinitaria, dada su experiencia de ser 
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instrumento de Dios para esta obra, reconociendo la gracia especial que 
se le dió al iniciador, rehuye, sin embargo, en su humildad, pasar por 
dechado o ejemplar para sus hijos, ya que él no es la causa principal. 
Mas esta condición de instrumento también se da en los grandes Funda- 
dores, que él tiene por delante, lo que no obsta que sean modelos en 
corresponder a la inspiración de Dios, como instrumentos libres, y en 
este sentido sean ejemplares para todos sus hijos. Con todo, parece apun- 
tar en la aplicación de su doctrina a quienes creen poder hacer y des- 
hacer en esta obra de la Reforma Trinitaria, que aún estaba en su 
período constitutivo, con juicio propio, dando de lado a la intención o 
inspiración del Espíritu comunicado a su iniciador. Por consiguiente, 
en este Caso, la fórmula abstracta «puesto que se conoce de la voluntad 
de Dios reservar y querer para sí el principio y fundación de una Re- 
ligión» (t. V, c. VI, p. 122a), quiere decir, puesto que se conoce la vo- 
luntad de Dios en esta Religión por lo que me hizo relalizar y pretender 
a mí, aun sin yo quererlo por iniciativa propia, que es lo que aparece 
por la historia de la Reforma. Lo que pone a continuación apunta, por 
el tono y la viveza que expresa, a talgún religioso concreto. «Hace mal 
el fraile que presume de sí, que tiene espíritu para comunicar, enta- 
blar, hacer y guiar el agua que sólo ha de moler en el molino de Dios, 
a que muela en el suyo, do ha de ser fuerza hacer malla harina. Es 
este espíritu, que le parece a este religioso que tiene, espíritu de pre- 
sunción, peligroso, de soberbia y ambición, porque si es verdad que el 
espíritu que Dios derrama sobre los suyos lo reservó a sí propio, es te- 
rrible cosa que, siendo el de este religioso espíritu corto, limitado, pues 
ha de ser, aunque dado de Dios a medida del que lo recibe, que podre- 
mos decir es de medio celemín deblajo de quien se escondió la luz que 
Dios puso en él» (t. V, c. VI, p. 122a-b). Parece que esto está escrito, 
siendo él Provincial, pues no aparece el grado de desahogo, que en los es- 
critos posteriores a su mandato. El sujeto o sujetos aludidos son sus 
contradictores dentro de la Reforma. 


6. En el hombre, tal como es «el deseo de mandar, regir y gober- 
nar, ser subido y levantado a lalgo más de lo que la persona» tiene le 
es connatural. La raíz de esto hay que buscarla en que la naturaleza 
está corrompida por el pecado original. Tanto es esto, que si Dios no 
obra en él de modo extraordináario con sus purificaciones, no se podrá 
superar totalmente. El Beato P. concreta las iluminaciones sobrena- 
turales de esta purificación, teniendo en cuenta su experiencia personal. 
De tal purificación hablaremos más adelante. (Cfr. t. VI, p. 241b-245a.) 


7. La teología mística debe ser la luz que guíe al Prelado en el bien 
obrar. Estas religiones que ahora empiezan más deben estar en las obras 
y en el querer que no en el entendimiento y en el deseo; y así han 
menester ciencia proporcionada. Los letrados y catedráticos, que en la 
escuela enseñan teología a los oyentes, que en esa enseñanza su último 
fin es informar los entendimientos con nuevos hábitos de aquella cien- 
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cia, a estos tales bástales saber la teología escolástica, simple y pura; 
pero hay otra teología, que llamamos mística, que parece tiene mezclado: 
con esa especulación las propias cosas que representa y enseña la mis- 
ma especullación. Yo pienso que teología especulativa es saber y enten- 
der cómo Dios es inmenso e infinito; la teología mística es conocer en 
Dios esa infinitud, es hallarse la práctica con la especulación» (t. V, ca- 
pítulo XI, p. 153b). Como puede apreciarse por lo dicho, la teología 
mística, según el Beato P., «trata acerca de cosas que están en el enten- 
dimiento y voluntad»; es ciencia mixta, mezclada con práctica y espe- 
culación; «Dios la enseña en la oración y en el recogimiento»; es teolo- 
gía, que intenta informar los entendimientos, de modo que se derrama 
a la voluntad: «con su especulación despierta y enseña al entendi- 
miento y con su práctica enciende y abrasa la voluntad»; mientras la 
escuela y libros enseñan a hablar, ésta está informada de la oración, que 
enseña a obrar. (Cfr. t. V, c. XI, p. 153b.) La importancia de este cono- 
cimiento experimental con la prudencia infusa del Prelado de Religiones 
Reformadas lo señalaremos en la descripción escolástica del Prelado. 


8. Hay dos clases de éxtasis según la mayor o menor perfección del 
natural. Uno se da «en personas algo flacas y no muy mortificadas y 
desinteresadas de los sentidos y el hombre exterior». Otro se da en «per- 
sonas que continuas y grandes mortificaciones rindieron y amansaron 
este hombre exterior». En el primer caso quedan atados los sentidos y 
goza sólo el interior del hombre. «Pues digo que nuestro Dios, que quiere 
hacer esta merced de esta suspensión o elevación del alm'ia para que 
con veras le goce, si los sentidos le han de estorbar por no estar morti- 
ficados, como deben, los ata y encierra, de suerte que al alma la dejen 
libre gozar sus entretenimientos, y estas tales pasiones son las que yo 
digo, que están impedidas para acudir a estos tales ministerios» (t. V, 
nota IX, p. 146). En el segundo caso, dado que el natural no impide al 
interior, déjale Dios en su modo de obrar normal en la misma elevación. 
«Pero por ser personas que con continuas y grandes mortificaciones: 
rindieron y amansaron este hombre exterior, es muy ordinario, como 
quien se ha de hacer daño al interior, dejarlo Dios libre para que, mien-- 
tras el lalma adentro goza del bien que se le comunica, él afuera haga 
las haciendas y cosas necesarias de casa, y estas tales digo que son 
muy buenos para Prelados» (ib., p. 146a-b). 

Este segundo estado es de lo último que se da en esta vida, y, en con- 
secuencia, raro. A él se llega con grandísima mortificación y muy sen- 
sible, que colocan al hombre en un estado «donde el alma quedó ele- 
vada y el cuerpo se fué tras ella, atado y detenido en sus acciones para 
con ellas no estorbar ni hacer daño al talma» (ib., p. 146b); 2) mas como 
el cuerpo guarda todavía en este primer grado su condición natural, 
vienen otras segundas mortificaciones, «que pelean con el cuerpo para 
que se desasga del alma y pelean contra él a una para que con más 
libertad goce del bien que recibe» (ib., p. 147a). La calidad de estas 
mortificaciones es muy extraordinaria y espiritual: a) «porque Dios 
es el autor de ellas»; b) porque las ordinarias, ya laquí no se hace caso; 
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c) y, en fin, siendo Dios el que aprieta la mano, dará las cosas a sentir 
como quien El es y El quisiere y lo propio será, si con su licencia 
fueron hechas por los demonios o por los hombres» (ib., p. 147b-148a). 
Por otra parte, ya no se enderezan 'la desasir al hombre de las cosas 
terrenas exteriores, sino caen «contra un alma asida a Dios, de quien 
por parte ninguna le conviene desasirse. ¡Terrible cosa herir un alma 
tan en lo vivo!». «Hieren en un hombre que es puro espíritu, que siente 
y pesa las cosas con el sentimiento y conocimiento que Dios le ha dado 
que en este estado es altísimo; son estas mortificaciones, que llegan al 
alma y penetran al espíritu y entran hasta lo más hondo; ellas se hacen 
agua y aceite, como dice David, para entrar en lo interior y aceite para 
penetrar los huesos» (ib., p. 148a), Continúa el Beato P. con una des- 
cripción experimental del estado de quien esto sufre. 


«Ahora, pues, siendo estas mortificaciones tan terribles, el cuerpo 
ya se echa con la carga, ya no puede más, ya se da por vencido; él 
dice que si muriere, muera, que de allí no puede pasar; que si por 
Dios o por milagro le quisieren dar vida, que él la recibirá; pero que 
si él ha de tener en compañía del alma, que no lo tiene por posible, 
pues el alma no puede hacer milagros, dándole fuerza al cuerpo; por- 
que, esto hecho, aunque de tantas martilladas tan fuertes y poderosas, 
así el alma y el cuerpo se avienen a que si Dios fuese servido de darles 
vida, apartándose en la forma que pueden, que la recibirán; y si no, 
que se echan a nado en el piélago de su misericordia, gustando de 
morir y de dar cuenta y pasar a otra vida, pues en ésta ya no son su- 
fribles tantos trabajos sobre lazada tan flaca como es la del alma con el 
cuerpo» (T1b., p. 148a-b). 


Por fin, hace un esfuerzo para explicar cómo queda la unión de alma 
y cuerpo en este estado, ya que plarece enderezarse toda la citada puri- 
ficación a cambiar la condición natural del cuerpo y del alma. Reconoce 
que la lazada remanente de cuerpo y alma queda sin milagro. Las demás 
lazadas ya han desaparecido. «Aunque es verdad que la lazada última, 
que es aquella con que el alma abraza al cuerpo, digo lo que le hace pie 
que no se vaya, que aún no quiero decir, que es milagro el estar entram- 
bos juntos en estas ocasiones, pero en ellas todas las demás lazadus y 
trabazones que hay entre el cuerpo y el alma, ya todas quedan resueltas 
y abreviadas» (ib., p. 148b). Qué sean estas lazadas desaparecidas es 
imposible explicarlo de un modo directo y positivo: es lo que dice el 
Beato P.: «Diranme, ¿qué lazadas son éstas, que en esta ocasión se 
deshacen y quiebran? Diré que no lo sé» (ib., p. 148b). No obstante, 
algo se puede decir y explicar, porque lc ha experimentado. «Sólo me 
parece que muchas son las cosas que tienen juntos a los dos, el alma y 
el cuerpo. Pongamos un ejemplo: están dos hermanos juntos, Que- 
bróse la amistad, faltóle el trato y estánse juntos, que son hermanos y 
además de eso son amigos y tienen un trato. Vinieron tantas cruces, 
tantas mortificaciones en este estado de que vamos hablando, que de 
ella fueron causa a quebrar la amistad que tenían por la desigualdad 
que hubo, subiéndose el alma a ser espíritu al cielo y quedándose el 
cuerpo tierra. Quebróse el trato que entrambos tenían, porque ya no 
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acuden juntos a las obras, que cada uno hacía. Diremos, si no se apartó 
el alma del cuerpo que, quebradas las demás lazadas, sólo quedó la 
última de la hermandad, que Dios puso entre entramblas y con ésa viven 
sin morir, no obstante que murió el trato, la conversación y la amistad 
que entre entrambas había» (ib., p. 148b). 

Con esto se nos quiere decir que muchas de las funciones naturales 
entre el almia y el cuerpo quedan anuladas en este estado. Desaparece 
la armonía natural que en nosotros encontramos porque en los agra- 
ciados por este estado se ha introducido «la paz que era rendimiento y 
sujeción (al espíritu), esa pacificación interior de todas las potencias y 
sentidos y más supuesto en este estado». Por eso puede decir el Beato P. 
«murió la paz», que resultaba de la igualdad entre entrambos; y paz 
llamo en cuanto paz significa otros bienes y lasimientos, que entre dos 
se suelen tener» (ib. p. 149a). 

Jadeando el Beato P. por darse a entender, vuelve de nuevo a la car- 
ga, y explica lo mismo a base de la distinción en el ser espiritual del 
hombre de la porción superior y de la porción inferior. El alma en el 
primer grado ya está unida con Dios según la porción superior, que 
también llaman los místicos espíritu, Pero todavía no está totalmente 
purificada, en lo que cabe en esta vida, «ya que aún se tiene algo de 
suyo, pues gusta de gustar y tener a Dios, gozando de Dios». «Vienen 
luego estas segundas mortificaciones y cargan sobre esta alma así ele- 
vada y levantada. Como está bien asida a Dios según la porción supe- 
rior, no fueron bastantes, ni llaún enderezadas a desasirle de este bien, 
pero fueron bastantes a desasirla según la porción inferior, con la cual 
gozaba y gustaba ya, y esta mortificación causó en ella un salir a un 
celestilal, que fué quedarse con Dios y no gozarlo según aquel arroba- 
miento, éxtasis o elevación con que lo gozaba, no queriendo ya nada, 
sino a Dios desnudo de todo interés» (ib. p. 149b). 

Tenemos aquí un valioso trabajo teológico-experimental de interpre- 
tación y exposición del último grado de la vida espiritual, llevado a 
cabo por el Beato P. en una digresión explicativa de las clases de ena- 
jenaciones. Se puntualiza que el alma totalmente transformada en Dios 
acaba en la acción. 


«¡Oh, qué estado tan divino, tan alto, tan soberano, tan dichoso y 
bienaventurado! Estado en que un hombre queda labrado y espiritua- 
lizado de suerte que de él podréis hacer espíritu y acudir a las cosas 
corporales y temporales. Que quien ya es tan Señor y alcanzó tal vida 

grandeza en esto se muestra, en que su persona la puede con liber- 
tad acomodar a cualquier oficio, alto y bajo y de cualquier condición 
que sea. Esta persona ya es más angélica que humana en cualesquier 
acciones y oficios. El ángel, es ángel; ángel, cuando guarda al hom- 
bre, cuando lo ocupa Dios en otras cosas más altas y así es este tal 
hombre: ángel si es Prelado y ángel, si contempla; en todas las oca- 
siones es una misma cosa, porque en todas, como ya no le estorba el 
cuerpo, es libre para en todo buscar y hallar a Dios» (Ib., p. 149a). 


9. La jurisdicción en la Iglesia se comunica por Cristo a los Após- 
toles. Ellos están subordinados la Pedro. Pero es una herejía decir que 
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todo se quedó en ellos y que no se da sucesión apostólica en la Iglesia. 
En efecto, el poder de Cristo se va comunicando dentro de la Iglesia, 
para que la virtud de Cristo nunca esté ausente. «¡Oh Cristo santo!, 
que a tus Apóstoles sagrados no les dices. que son soles del cielo, sino 
luces del mundo, que alumbran y calientan y juntamente encienden 
lumbre de su propia calidad y virtud en sus sucesores, contra los pér- 
fidos herejes, que han querido decir que la potestad Pontifical y Ca- 
beza de la Iglesia se quedó en San Pedro y no pasó adelante. Mienten 
y hablan con falsedad y engaño, pues vemos que Cristo, que era luz 
y fuego por esencia, encendió estas segundas luces y les comunicó 
fuego y virtud para que ellos encendiesen a otros y de mano en mano 
la Iglesia Santa siempre tuviese de aquel fuego divino que Cristo trujo 
al mundo para que ardiesen los corazones de los hombres. Y lasí como 
mandaba Dios que siempre hubiese fuego en su altar (Lev., 6), de esa 
misma suerte lo hubiese en la Iglesia, teniendo una Cabeza y Prelado 
superior de quien se derivase virtud a las demás partes del Cuerpo, 
que son Obispos y demás Prelados, y de ahí los Sacerdotes, y éstos 
administrasen fuego a todo el mundo, perdonando pecados y dando luz 
y Calor de gracia y caridad» (t. I, 79, p. 263b-264a). 


4.2 DOCTRINAS FILOSÓFICO-CIENTÍFICAS EMPLEADAS EN EL TEMA 
DEL PRELADO 


Podemos señalar en la exposición del tem'ú del Prelado varias doc- 
trinas científicas y filosóficas empleadas por el Beato P. como vehículo 
de la doctrina. 

1. «Lo que se recibe, se recibe al modo de la cosa que lo recibe», 
es usado por él en relación a los Prelados. Primeramente lo explica 
con algunos ejemplos materiales, ya de utensilios, ya de la física. De 
suerte que poco sirve que un licor sea claro y bueno si se echa en 
vasija inficionada, sucia y percutida. Así lo vemos en una vidriera, cuan- 
do por ella pasa la luz, que siendo la luz clara, como se ve, cuando in- 
medilatamente se nos representa; y cuando pasa por ella, pasa con el 
color que tiene, si es azul, azul; si verde, verde» (t. I, 84, p. 244a-b). 


2. Las cosas materiales se componen de cuatro elementos: tierra, 
fuego, aire y agua. El constitutivo de la sal es el fuego y el agua: «La 
sal está compuesta de dos contrarios, de fuego y agula, como se ve que 
si la echamos en el agua, se deshace por la parte que tiene de fuego, 
y si la echamos en el fuego, por la parte que tiene de agua, salta» 
(t. 1, c. 71, p. 235a-b). Tiene la propiedad de reflejar la luz del sol en 
sus granos. «La sal de la tierra, cada grano de ella es un espejo en 
guien, reverberando el sol, hace tantas luces como granos» (de 
página 233a-b). La sal es educida de la potencialidad de la materia te- 
rrestre mediante los cuatro elementos. No es tierra, conviniendo con 
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ella sólo en el nombre (aequivoce). «La tierra la produce, el aire la 
limpia y seca, el agua la lava y el fuego la cuece» (t. 1, c. 1, p. 172a). 


3. Dios, al criar las cosas, «fué criando unas y de aquellas sacando 
otras: como crió la tierra y de la tierra 'al hombre; del hombre la mujer, 
de la mujer la propagación del mundo; a las aguas manda que pro- 
duzcan pescados y de ellas saca los peces del mar y las aves del cielo; 
a la tierra que produzca yerbas y la luz inmediatamente Dios la crió: 
fiat lux. De manera que el Padre y la Madre de la luz es Dios y no conoce 
otros parientes» (t. VI, c. 1, p. 173b), De aquí que la luz no tiene com- 
posición de cosa ninguna y es simplicísima (t. V, p. 173b). De aquí tam- 
bién que la sal, si se transforma en luz, perderá su ser. Es pasar de un 
extremo ínfimo, como sal de la tierra, al extremo opuesto, luz del cielo. 
«Por cierto, si sal, yo no sé cómo luz, porque, si decimos que sal de la 
tierra, es lo más bajo, y luego luz es lo más alto; por cierto que, si la 
sal ha de venir a ser luz, que tiene bien que subir, que caminar y hartas 
dificultades que pasar, de lo bajo de la tierra, que es ser sal, a lo alto 
del cielo, que es ser luz; y más que tiene hartos peligros la Señora Sal 
que pasar para subir a ser luz, por el agua que tiene propiedad de 
deshacer. Y aún acá decimos de un hombre aniquilado y deshecho, 
como la sal hecha polvo; así estará, cuando salga del agua, no digo 
hecha polvo, sino hecha humo y vapor cual la pondrá el aire. Pues, suba 
que luego topará con el fuego y veréis cómo le via a la sal en el fuego 
que la despide, ablienta y la hace fuego como de alquitrán. Por cierto, 
sal que sube a ser luz, cuando llegue, que ha de llegar tan deshecha 
que, llamándose luz del mundo, ya no se puede decir de ella nada de la 
tierra» (t. V, p. 173a). Ha sido tan transformada en su subida por los 
elementos superiores, que en su término la denominación «del mundo» 
es equívoca. 


4. Las cosas deshechas, desleídas y derretidlaas no son sustancia, no 
están en sí y «es necesario buscarles en quien estén, como la cera de- 
rretida y la plata tiene necesidad de otra cosa para estar. Los que no 
son de esta condición, están en sí, son sustancilas» (t. VI, p. 173b-174a). 


5. La luz del sol, como luz natural y propia, alumbra a todo el 
mundo y no la recibe de otra. «Y decir luz del mundo, entiendo el sol, 
que es el que alumbra a todo el mundo y es luz, que no ha menester 
mesa y candelabro pará alumbrar, donde allá arriba hace su oficio el 
sol sin dar pesadumbre y él se va y él se viene, él corre, él vuela sin 
carro, coche o carreta o sin que le lleven en hombros como si fuera 
sacramento »(t. I, c. 66, p. 217b-218a). «Eso tiene el sol por vivir en el 
cielo y ejercitarlo desde allá, que ni quiere, ni tiene paga» (ib.). «El es 
de tanta Majestad, que no le podemos ver, porque sus rayos para quien 
los mira son saetas que le hacen abatir los ojos» (t. 1, 80, p. 265b). En 
efecto, según esta concepción de la naturaleza, el mundo celeste es in- 
corruptible y de otra materia que el mundo sublunar. Por eso, la luz 
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que participa la tierra queda desarticulada e imperfecta por su condi- 
ción: «Luces del mundo, velas y candelas de la tierra, que para dar 
luz se derriten y deshacen» (t. 1, c. 78, p. 260b-262a-b). «Las luces de 
aquí abajo es necesario tener grande cuenta de con ellas no se lapa- 
guen, no humeen, echarles aceites y despabilarlas lo superfluo» (ib.); 
«mientras aquella antorcha del sol sin despabilarla siempre da luz de 
una manera, y los candiles de la noche que son luna y estrellas sin 
cebarlas con torcida, ni aceite, siempre arden» (ib.). Esta desarticu- 
lación de la luz celeste en la tierra causa las virtudes iluminativas y 
fuego, «que acá se ve y goza, las que descubren la hermosura del mundo, 
las que a los ojos de los hombres muestran los más pequeños átomos» 
(t. L, c. 1, p. 232b-233a). En especial, el fuego y la virtud de encender 
en el mundo sublunar proceden de forma diferente de la luz solar. Esta 
no es causa próxima del fuego y calor de la tierra, pues su calor se 
enfría con la comunicación a la tierra. «Hay otra diferencia entre el 
sol y las luces de acá abajo, que el sol alumbra y calienta, pero no en- 
ciende fuego por mucho que arda y dispuesta esté la materia, porque 
si eso hiciera, yáa no hubiese mundo, porque lo hubiera quemado y 
abrasado todo» (t. I, c. 79, p. 263b). «Nótese que, por mucho que es 
caliente el sol, no os dará calor que vos emprestéis y comuniquéis a 
otro, sino un calor que por momentos se va pasando y enfriando. Pero 
si una vela enciende otra vela o se pega a otra materia, no sólo le co- 
munica calor, pero le da fuego y virtud para que ella pueda encender a 
otras» (t. I, c. 79, p. 263b). Sin embargo, el mundo sublunar de por sí 
estaría en tinieblas, que «son capas y sombras de tierra» (t. VI, p. 173b), 
y «el fin de la luz es quitar las tinieblas» (t. I, c. 82, p. 271c). 


6. «Todas las cosas ya tienen su estado y punto donde desean llegar 
y de donde no han de pasar» (t. I, c. 30, p. 115a-b), es decir, que se co- 
mensuran a su respectiva forma, que las constituye. De aquí, «qué di- 
ferente cosa es, que un leño, después de haber ardido lo que ha de arder, 
se apague él y consuma la llama, porque ya quedó hecho ascuas; o que, 
cuando está ardiendo a medio quemarse, llego y la sople, apague o eche 
un caldero de agua. Que la primera ocasión, cuando a él se le acabó la 
llama, quedó hecha ascua y en esta segunda quedó hecho tizón hu- 
meando, como quien se queja, de que no le dejaron acabar de arder y 
quemar como debía para quedar en la perfección de brasa...» (t. 1, c, 30, 
página 115a-b). 


7. La armonía de los cielos consiste en «que, regido y movido el 
primero por aquel Espíritu soberano e inteligencia celestial, todas se 
mueven y van tras él, que es lo que dice Aristóteles que, «ad modum 
primi mobilis moventur omnia mobilia», y de esa igualdad continua de 
movimientos proviene la duración y conservación de los inferiores. 
Y la desigualdad de los tiempos, destemplanzas, terremotos y otras co- 
sas, que se ven en los tiempos perturbados y desiguales, todo nace de 
unos planetas con otros y la oposición que entre sí tienen» (t. V, pá- 
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gina 118a-b). El mundo sublunar, por ser corruptible, sufre las oposi- 
ciones que se dan entre las cualidades de los Planetas. «Advierto que 
en esta oposición entre los Planetas no se sienten sus daños sino en 
estos inferiores, que ellos allá se están en sus cielos, donde sin estruendo 
ni ruido se oponen en las cualidades» (ib.). s 


8. La ciencia humana es un producto de las potencias interiores 
del hombre. «Las letras son obra del entendimiento, ayudado con esotras 
dos potencias, memoria y voluntad, obra que en el hombre llamamos 
ad intra [...]» (t. V, c. X, p. 151a). Esta ocupación humana se halla des- 
mesurada en algunos hombres. «Es certísimo, la experiencia nos lo en- 
seña, que hay hombres tan embebidos en sus letras y estudios, que así 
como a los primeros los elevó la contemplación y trato con Dios, a estos 
segundos les elevó y enajenó de estas cosas exteriores la lección y es- 
peculación de los secretos que están encerrados en la Escritura Sagrada 
(que yo no trato aquí de otras ciencias, pues entre nosotros no se pro- 
fesan), en las cuales también muchos hombres que las profesan quedan 
tan embebecidos y empapados, que llega tiempo que no os podréis apro- 
vechar de ellos, sino es para sólo eso» (t. V, c. X, p. 15a). Adolece esta 
ocupación especulativa de abstracción y es ciencia muerta y rígida para 
la vida diaria. «Los libros y ciencias especulativas enseñan leyes muer- 
tas y de rigor y atento a que esa ley es muerta no se puede torcer, sino 
que grande o rigurosa, así como ella es, se ha de ejecutar en el súb- 
dito...» (t. V, c. XI, p. 154a). En otras palabras, por el formalismo abs- 
tracto con que se imparte la ciencia humana, influye poco en las obras 
y en el querer. Estas características las encuentra el Beato P. en la 
teología de los letrados y catedráticos. «Los letrados y catedráticos, 
que en las escuelas enseñan teología a los oyentes, que en esa ense- 
ñanza su último fin es informar los entendimientos con nuevos hábitos 
de aquella ciencia, a estos tales bástales saber la teología escolástica, 
simple y pura [...]J» (t. V, c. XI, p. 153b). «Yo pienso que teología espe- 
culativila es saber y entender cómo Dios es inmenso e infinito [...]» (ib.). 
Mas esta falta de proporción con las cosas que manifiesta la ciencia 
humana le hace inepta para dirigir y encaminar al hombre a su ver- 
dadero fin, ocasionándole mil engaños. «Es certísimo, muy pocas veces 
acaban de persuadirse los hombres a lo que hemos propuesto en este 
capítulo, pareciéndoles todo ha de ir por las máquinas y quimeras que 
allá forjan en su entendimiento, las cuales son como la redomilla de 
miel, que tenía el otro ermitaño colgada sobre su lecho, que, estándola 
contemplando, pensaba cómo la presentaría a una Señora poderosa y 
que de la limosna compraría un par de ovejuelas y le parirían y le cria- 
rían y vendrían a crecer y multiplicarse y él ser muy rico y Señor de 
posesiones y ganados, y al cabo de esto, fuese a levantar y al tomar el 
bordón, quebró la redomia y quedóse sin nada. ¡Qué de veces paran en 
esto nuestros estudios y silogismos!» (t. V, c. XI, p. 152a). Con todo, 
para las cosas terrenas el hombre ha de echar mano de esta ciencia fa- 
lible, que a cada paso le hace tropezar. «La ciencia que se tiene de estos 
cielos inferiores es una ciencia muy ordinaria y que de ordinario yerra, 
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porque es acerca de cosas ordinarias de los planetas: eclipses, lluvias, 
guerras, muertes [...]» «Pero así tiene que ser, ya que el hombre te- 
rreno trata de cosas de aquí abajo y «ha menester tener el gobierno 
conforme a su trato» (ib.). Pero no se pierda de vistla que las construe- 
ciones puramente humanas son insuficientes para dirigir al hombre tal 
cual es. «Digo más, que la ciencia se debe conformar con las cosas que 
trata, porque poco valen las leyes y ciencia de los letrados para curar 
los cuerpos de los enfermos; y la medicina para salir con un pleito; y 
la aritmética vale poco para saber cantar: se ha de proporcionar la 
ciencia con aquello de que se ha de tratar. Estas Religiones tratan acerca 
de cosas celestiales, divinas y soberanas; cosas que si no son cielo, son 
medio proporcionado para el cielo, y así es necesario que la ciencia que 
tratare de esas cosas sea ciencia proporcionada con esas propias cosas, 
sea ciencia divina, ciencia que Dios comunica a los que de veras desean 
agradarle y servirle, ciencia que si tiene su asiento en el entendimiento, 
tiene de su cosecha derramarse y verterse por la voluntad» (ib., pági- 
na 153a-b.) 


DOCTRINA DEL PRELADO 


D.2 IMÁGENES EN QUE EXPONE EL BEATO P. EL OFICIO DEL PRELADO 


Vamos a recorrer las imágenes con que dibuja el Beato P. al Prelado 
ideal y real. Hemos reunido dieciocho. Entre ellas están: 1) la visión 
de Ezequiel, donde aparecen animales; 2) hombres puestos sobre las 
cabezas de los súbditos; 3) sol, luz y ciudad sobre monte alto; 4) lua 
del mundo; 5) ojos; 6) mal de la tierra; 7) tierra que se muda en luz; 
8) medicina; 9) cosas deshechas y desleídas; 10) regla, nivel, cuerda...; 
11) espejo; 12) hombre sentado sobre la cabalgadura; 13) piloto, ma- 
rinero y patrón; 14) jardinero del huerto de la Santísima Trinidad; 
15) imagen viva de Cristo. En cada una de estas imágenes se pintan las 
cualidades de los Prelados de tal modo, que sería vano el querer redu- 
cirlas a fórmulas abstractas, pues nos apartaríamos del método gráfico 
que el Beato P. ha usado. Esto trae consigo que en cadla imagen se 
repitan las propiedades del Prelado en su concreción y totalidad, re- 
calcando unas más que otras, según lo permita la semejanza que casi 
siempre envuelve a todo el Prelado, a lo menos en pretensión. Por eso, 
presentaremos cada una en particular con los textos del Beato P. 


i. La visión de Ezequiel donde aparecen cuatro animales es uno de 
los marcos que encierra la pintura del Prelado. Se fija «en que a todos 
les ponemos, que tenfan semejanza de animales (lo cual) nos debiera de 
querer dar a entender que los Prelados a quienes significaban sólo 
habían de tener semejanza y parecer, que es lo que se descubre en la 


426 JESÚS DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O. SS. T. 20 


cara, de animales y no han de ser animales; rostro de hombre, pero 
no ha de ser hombre, sino más que hombre; parecer de hombre que en 
fin en la cara y rostro ha de ser como los demás, pero ha de ser más» 
(t. 1, c. 65, p. 215a). Aunque positivamente no digamos a qué se han 
de parecer, «porque por mucho que sea, más le falta para ser quien debe 
y Dios le pide» (ib.), se excluye de los Prelados, al negárseles ser meros 
hombres, que sean «hombres lerdos, pesados, indiscretos, imprudentes, 
gente que de ordinario se busca a sí y a su propio interés» (ib. p. 214b). 
Más bien será águila en la ligereza de sus pensamientos y obras; león 
en vigilar, hacerse temer y reverenciar, perdonar y agradecer; becerro 
en llevar la carga pesada de su oficio sin gruñir; manos de hombre en 
tener manos blandas, halagieñas, caritativas y amorosas, sin olvidar 
que son manos para que trabaje; pies derechos, es decir, caminar recto 
según la voluntad de Dios y no a su antojo; pies de becerro, es decir, 
llano para sus súbditos, andando con verdades y llanezas. Por el con- 
trario, si es hombre de tierra y lleno de mil miserias, no solamente se 
parecerá hombre, sino que lo será; «si del águila no hubiese la ligereza, 
sino las uñas y el pico para desgarrar palabras y romper quietud y 
sosiego, y del león no tuviera más del señorío y crueldad, y del toro, 
el fuego y ponzoña del cuerno y carga pesada del cuerpo, ahí sería el 
ser pena y martirio, el sufrir y llevar a un Prelado a sus propias cues- 
tas» (ib. p. 215a). 

«Ha de tener rostro y parecer de León, que es rey entre los anima- 
les y tiene muchas propiedades buenas, como es dormir con los ojos 
abiertos, hacerse temer y reverenciar, perdonar y agradecer; pero no 
ha de ser león feroz, terrible, cruel. Ha de tener rostro de becerro que 
lleve la carga pesada de su oficio sin gruñir, pero no ha de ser buey 
pesado y lerdo. Finalmente, semejanza de animales, pero no hía de ser 
animal, bruto, ignorante, indiscreto e imprudente. A todos cuatro ani- 
males les da manos de hombres debajo de las alas, dando a entender que 
el Prelado séase como quisiere, compárenlo a quien les pareciere, manos 
ha de tener de hombre sin uñas, manos blandas alahueñas, caritativas 
y amorosas; manos de hombre para obrar, pues no piense porque es 
Prelado puede ya dar mano tal trabajo y cesar, que ya está todo hecho: 
manos ha de tener y siempre manos le han de quedar» (t. I, c. 65, pá- 
gina 215a-b). 

«Dice más, que todos tenían pies derechos, que fué decir que no 
piense un Prelado, porque se hizo águila o subió a la dignidad que Dios 
o como dicen, su ventura lo subió, no ha de pisar derecho, sino a su 
antojo; que sepa que si esos animales tenían muchos ojos para mi- 
rar [...] dice el profeta que esta visión se le mostró estaba cercada de 
resplandor —et in circuitu ejus splendor— que había grande claridad 
y resplandor para mirar, como miró el profeta tantas cosas y tan deli- 
cadas y particulares como explica de esta visión. Pues de esa manera 
debe entender el Prelado que no porque es Prelado ha de sentar el pie 
como quisiere, sino derecho, pues hlay la vela que alumbra para que vea 
dónde pone el pie y resplandor del cielo. Dice más: que la planta del 
pie era de becerro, que, aunque el uno era águila y león el otro, etcétera, 
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todos tenían la planta del pie de becerro, dando a entender que no ha 
de pisar el Prelado de puntillas, como pisa el águila con anta delicadeza 
el león y el hombre también suelen pisar con melindre, sino que así 
como el buey sienta el pie lleno, de esa misma suerte ha de ser el Pre- 
lado llano para sus súbditos y no ha de andar con ellos de puntillas o 
con melindres, sino con verdad y llanezas [...]» (t. I, c. 65, p. 315b-316a). 

Esta descripción del Prelado está matizada por la dolorosa expe- 
riencia por que pasa el Beato P. en este tiempo, reciente de salir de su 
oficio de Provincial y subir los contrarios suyos al candelero. Véase la 
explicación de las mianos del Prelado: 


«Hay algunos que hasta subir al oficio procuran tener no sólo dos 
manos, sino cuatro y seis para trabajar, ganar y que los vean, ya en 
las palabras, predicando; ya en las obras, trabajando, ya en el pare- 
cer, dando buen ejemplo, y en subiendo al oficio parece se cortaron las 
manos según se quedaron de mancas y se les volvieron todas alas, 
como las del murciélago, que le quitó la naturaleza las demás partes 
para dárselas en alas; y así hay Prelados que, cuando ahí subieron 
todo son alas, alas para hablar, para tener libertades, alas para volar 
de oficio en oficio, de dignidad en dignidad, y quiera Dios no sean 
para subir más de donde les conviene. No todo ha de ser alas, que 
debajo de ellas ha de haber manos de hombre, manos prudentes, manos 
discretas y sabias» (T. I, c. 65, p. 215b). 


2. El Prelado, por estar puesto sobre las cabezas de los súbditos, 
debe poseer sabiduría y prudencia en el entendimiento, afectos limpios 
de paja terrena y ordenados a Dios en la voluntad, si no querrá medir 
a todos según sus cortos alcances y ocasionará gran sufrimiento a los 
súbditos que ven más que él en orden al bien de la religión o les man- 
chará en lo más subido que tiene el hombre: su afición de cosas del 
cielo. El Beato P. expone bellamente esta doctrina comentando «impo- 
suisti homines super capita nostra». «Dice David, tratando de los Pre- 
lados: «imposuisti homines super capita nostra = son hombres puestos 
sobre las cabezas de los hombres que por paño de pies tienen las cabezas 
de los hombres, es decir, lo bajo del Prelado, que son los pies, ha de ser 
tanto alto como lo más alto y mejor del súbdito; los pies del Prelado 
han de ser tan perfectos y tan limpios como las cabezas y ojos de los 
súbditos. Pies que por alfombra y escaño tienen las cabezas de los hom- 
bres, limpios deben estar, porque si estuvieran sucios, ensuciarán lo 
mejor y más perfecto del súbdito que es su cabeza. Los pies del Prelado, 
que son sus afectos, han de estar limpios de polvo y paja, que no estén 
inclinados a cosas de acá, porque en estándolo, serán pies sucios que 
ensuciarán lo mejor, lo más subido del súbdito que es su cabeza y afición 
de cosas del Cielo» (t. VI, p. 171b-172a). 


«Donde podríamos descubrir una mortificación no pequeña para el 
súbdito: la cabeza del alma es «el entendimiento según aquello que dice 
David: «Impinguasti in oleo caput meum». Pues poner hombres sobre 
las cabezas de los súbditos que son sus entendimientos, es decir, que 
así como el barbero, cuando pone las manos sobre la cabeza de un re- 
ligioso es para raerle el cabello y trasquilarlo, de eso sirven los Pre- 
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lados, que son hombres y no subieron de ahí arriba, de raer pensa- 
mientos y trasquilar entendimientos. Pues aquí vamos tratando de 
esta materia en orden a las penas que los súbditos sienten, siendo 
verdaderos religiosos, no son pequeñas que haya Prelados que, porque 
ellos son hombres, se han de poner sobre las cabezas y los entendi- 
mientos de los súbditos para que ellos no pasen de allí, sino se que- 
den debajo y atrás de ellos, siendo como las mujeres feas que no 
quieren que se afeiten las criadas que son más hermosas que ellas, 
sino que anden puercas y desaliñadas, porque en locura y vanidad no 
les echen el pie delante. De esa manera sé yo hay muchos Prelados 
en las Religiones que delante de ellos no 'se ha de tratar cosa delica- 
da, ni sutil, séase de Escritura o de lo que quisieren, que parece se 
afrentan, porque, siendo ellos hombres, sus súbditos suban y se hagan 
Angeles. Y quiera Dios esta envidia no sea para estorbar y detener 
las cosas de virtud en los súbditos, porque ellos no les alcanzan. La 
envidia y emulación en la virtud buena es, cuando movido y así for- 
zado de la santidad ajena procuro yo ser más santo, pero tener envi- 
dia del bueno y, porque yo no lo soy, que el otro no lo sea o no me 
pase, ésa es envidia diabólica, y eso parece quiso decir David cuando 
dijo que había puesto Dios hombres sobre las cabezas de los súbditos» 
(MAIRCRO) DI L6asb) 


En este último texto del Beato P. se puede advertir el desahogo de 
su corazón que siente y padece estos defectos. «Que le quieran pelar 
como a puerco sin navaja, a mano o con cuchara, que le quieran quitar 
sus buenos pensamientos e imaginaciones, eso es martirio, que el quitar 
cabello y hacer coronias, principio tuvo en los Santos Mártires, a quie- 
nes los pelaban, haciendo burla de ellos y ahora quedó por honra. Pero 
el raer el entendimiento y cercenar los buenos pensamientos y deseos 
que un súbdito tiene, que eso siempre se quedó por martirio y deshonra 
de que quiere un Prelado sean ignorantes e idiotas todos los que viven 
con él» (ib.). 


3. El Prelado está sobre las cabezas de sus súbditos como sol, luz 
y ciudad sobre monte alto. Explicando estas tres comparaciones evan- 
gélicas, el Beato P. gusta dar las imágenes del Prelado bueno y del im- 
perfecto. Que sea sol quiere decir «que anden sin interés, sólo por Dios 
que le dió ese oficio... y... si quiere acudir a sus obligaciones que Ha de 
tener su asiento en el Cielo y su conversación y pensamiento, como 
dice San Pablo, y donde así se alumbre muy bien» (t. I, c. 66, p. 218a). 
Que sea sal quiere decir que «para hacer su oficio se deshaga y pierda 
aquello pesado de ser hombre lerdo y terreno, «que es lo que decimos 
que tiene de ser lanimal y sólo se ha de quedar con lo racional; que 
por eso aquellos animales de que vamos tratando tenía cada uno de ellos 
cuatro alas, que bien las había menester un buey para volar, para no 
caer O pesar tanto; y ésas ha menester también un hombre para levan- 
tarse sobre los súbditos» (t. I, c. 66, p. 218a). Que sea ciudad puesta 
sobre monte alto quiere decir que el Prelado ha de «subirse y levan- 
tarse sobre virtudes, ciencia y caridad que son montes altos y partes 
de donde puede ojear su ganado y acudirles y no querer que sus súbditos 
sirvan, como decimos, de 'albarda y silla, subiéndole y levantándole con 
alabanzas y grandezas, porque si un Prelado da en ser pesado, ha me- 
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nester un monte o un peñasco que lo sufra y sustente. De suerte que 
decir David que Dios puso hombres sobre las cabezas de sus súbditos 
no fué decir que habían de estar cargados sobre ellas, sino que así como 
las aves están sobre nuestras cabezas, porque vuelan sobre nosotros, 
de esa misma manera han de estar los Prelados, pues para eso se les 
da alas, para que sus alas los sustenten y tengan levantado y no estén 
caídos, penando a los súbditos, como si ellos fueran piedras y los súbditos 
fueran cimientos [...], los Prelados levantados en alto sólo han de in- 
fluir en los súbditos ciencia, caridad, prudencia y discreción» (t. 1, ca- 
pítulo 66, p. 218b). 


En contraposición a las propiedades del Prelado perfecto, pondera 
el Beato P. un largo comentario, usando palabras del libro de Job, las 
propiedades del Prelado imperfecto que es hombre terreno y en sus cor- 
tos días llena su flaqueza y medida molestando al que entre dientes 
coge, mudándose con tanta facilidad del verano en que se ha mostrado 
apacible al invierno en que nadie les sufrirá. (Cfr. Ib., 219a-221a.) 


También en estas descripciones se nota el mismo estado de ánimo 
que advertíamos arriba. 


4. La puerta es una buena imagen del Prelado. Y según sea útil o 
inútil, retratará al Prelado perfecto o imperfecto. Se le ha ocurrido esta 
imagen al Beato P. porque el Prelado es una de las puertas que siem- 
pre está abierta, por donde les entren la montones a los súbditos penas 
y trabajos, (Ctrot:t; e567; p: 221a.) 


a) El buen Prelado es puerta puesta en su lugar, Así como a la 
puerta colocada en su quicio un niño la cierra y la abre, aunque sea pe- 
Sada, «lo propio tiene el Prelado, que si está asido a su comunidad, 
amándola como Dios quiere y manda, este amor le hace hacer su oficio 
con tanta facilidad que un niño; una falta muy pequeña y necesidad de 
poca consideración de los súbditos le hará dar mil vueltas la la redonda. 
Y si no, mírenlo en Cristo, que como Dios y Señor, puerta y cabeza 
nuestra, qué de vueltas daba por el bien del hombre y cómo, lleno de 
amor divino y celestial, ya predica, enseña, cura enfermos, ya resucita 
muertos, sustenta pobres y hace tantas y tales obras que muestra bien 
ser puesta en su quicio» (t. I, c. 68, p. 225b). El Beato P. trae aquí 
una Cita del Cantar de los Cantares: «Tus manos son torneadas», con 
su comentario. (Cfr. Ib., p. 225b-226a.) 


b) El Prelado perfecto es puerta buena. «Las buenas portladas des- 
cubren la bondad de la casa, pues decimos que la casa se vende y aprecia 
por la buena portada, por eso se juzga y por ahí se conocen las calidades 
de la casa» (t. I, c. 69, p. 227). «Laudem eam in portis opera ejus = en 
las puertas la alaben y publiquen sus buenas obras, ¡Oh cuánta verdad 
tiene esto en el sentido místico! Cuando la honra y alabanza de una re- 
ligión y de una comunidad está en las puertas y en los buenos Prelados 
que en sus oficios se juntan con Dios a decretar qué es lo que más con- 
venga para su comunidad, en esas puertas y Prelados es donde alaban 
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y bendicen la comunidad, porque ahí es la muestra del paño donde se 
juzga lo de adentro; en ellas se conocen hechas de un S. Francisco, 
de un S. Domingo y de nuestros PP. Fundadores, de ver que en esos 
tales Prelados, como en puertas quedó un retrato verdadero de su hu- 
mildad, de su pobreza y encendida caridad; en el celo, rigor y aspereza 
que hay en los tales Prelados que sirven de mastín y alano a la entrada 
de la casa se echa de ver las riquezas que hay dentro y el bien que 
guarda» (t. I, c. 69, p. 227a-b). 

También ve dibujado al buen Prelado en las puertas de la Jerusalem 
celestial descrita por San Juan en el Apocalipsis. «Bien nos dieron a 
entender la grandeza, hermosura y riqueza de aquella ciudad que San 
Juan vido en el Apocalipsis, la hermosura de las puertas que tenía» 
(t. I, c. 69, p. 227b). Se detiene en los detalles de la descripción de las 
puertas celestes y señala su diferencia de las de este siglo, sacando con- 
secuencias a lo que intenta. «¡Oh qué representación tan viva de quién 
son y han de ser los Prelados! Puertas principales de la Comunidad 
donde asisten, puertas en quien han de asistir Angeles del Cielo o 
porque ellos lo han de ser o porque han de prestar orejas y consenti- 
miento a los consejos que los Angeles diputados para sus oficios les dan 
y han de ser puertas que cada una sea una margarita y piedra preciosa e 
inestimable de gran resplandor que ha de dar con su virtud. 


Y para que entendiéramos que esta virtud no había de ser para bien 
parecer, dice el Apóstol: et duodecim portae duodecim margaritae sunt 
per singulas; et singulae portae erant ex singulis margaritis = que ha- 
bían de ser las puertas hechas, como si dijera, umbrales, arcos y lados 
de una margarita y que era tan grande que había para formar toda la 
puerta; dándonos a entender que la virtud del Prelado de quien vamos 
hablando ha de ser tan grande, que ha de haber para formar un Prelado 
entero y un hombre perfecto; ha de haber virtud para lo interior y 
exterior, virtud en los pies, dando pasos derechos, y virtud en las pa- 
labras y en todas sus obras y pensamientos, que, siendo puerta princi- 
pal y de casa tan calificada como la casa de Dios, no es bien se haga 
la puerta de remiendos y de materiales diferentes, sino sólo de marga- 
ritas de virtudes heroicas» (t. 1, c. 69, p. 228a-b). 


c) El Prelado ha de ser puerta que guarde a sus súbditos. «El ver- 
dadero Prellado ha de traer escrito en la frente que tiene hijos, que tiene 
súbditos, que si antes, cuando hombre, sólo y libre era bravo, con sus 
súbditos haya ganado una mansedumbre tan grande que se dejan ellos 
coger de los trabajos y tribulaciones, antes de entregar sus súbditos, 
poniendo los ojos en Cristo, que cuando lo van ta prender, él se entrega y 
dice dejen libres a sus Apóstoles» (t. I, c. 69, p. 228€). 


d) Y, por consiguiente, puerta que defienda con su dureza y resis- 
tencia a los súbditos de sus enemigos. «Pero también advierto que otros 
animales, cuando tienen hijos, se conocen en que, siendo mansos, se 
hacen bravos para defender a sus hijuelos, como lo vemos en la gallina, 
en la leona y la perra y otros muchos animales. También el Prelado en 
esto dende fuera ha de mostrar ser Prelado y traer escritos a sus súb- 
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ditos en la frente en defenderlos y, si fuere menester, embravecerse y 
encolerizarse» (t. 1, c. 69, p. 228b-229a). 

e) El Prelado ha de ser puerta de medida idéntica a la de sus súb- 
ditos. «¡Oh Santo Dios! Y qué necesario es se guarde esta condición 
entre súbditos y Prelados que todos estén hechos a una medida, todos 
labrados de una manera, los súbditos descalzos, pobres, desnudos, pues 
con esa propia medida se edifiquen y hagan las puertas altas y las 
casas bajas; que sean los súbditos humildes y los Prelados soberbios, 
levantados, empinados, y que toda la Majestad y grandeza de una Re- 
ligión y de un conocimiento pobre se nos vaya todo en portadas, digo 
en Prelados, que para acudirles a su gravedad es necesario gastar la 
hacienda del Convento y para darles gusto que se anden todos los súb- 
ditos tras ellos» (t. 1, c. 69, p. 229a-b). 


f) El Prelado debe ser puerta medida con regla de oro. 


«La vara con que se medía esta ciudad y estas puertas era vara de 
oro, porque debiera ser traída de casa del fiel. Que bien se deja enten- 
der que vara de oro no sería como las varas que acá hacemos a tiento 
o a palmos, alargando o encogiendo el palmo conforme queremos sa- 
car la vara. Sobre mí, si en esto no digo verdad. Qué de veces se eli- 
gen Prelados que, si mediesen con la vara de oro y con la medida que 
se debe pedir a Dios, que es el fiel y el que sabe ajustar todas nuestras 
obras, no digo yo no llegarían para Prelados, pero ni aún para súbdi- 
tos. Pero como los electores fueron hombres, hicieron vara, encogien- 
do O alargando el palmo y haciendo la vara como a ellos se les antoja, 
de suerte que el Prelado que es pequeño y con sus letras y virtud no 
alcanza al oficio, ellos lo miden de suerte que sobre y no falte, y si no: 
sabe bien Gramática, entrará quien informe que sabe bien Teología, y 
si no tiene prudencia para echar de comer a gallinas, le sobra ciencia 
para Obispo. No me espanto de eso que se midan con las varas que 
nosotros hacemos, con palos y cordeles que después undimos, porque 
no las coja la visita de la justicia. Mirad qué importa que se hunda el 
proceso con que yo informé falso, si yo que hice la falsedad me quedo 
aquí y la obra falsa escrita en el libro de la caja de Dios, que sabrá 
muy bien, si no hallare la medida (porque El no querrá) con que 
se midió al hombre desproporcionado y se quiso ajustar a donde no 
alcanzaba, tomar mi mano que hizo la tal provisión y clavarla en una 
picota del Infierno, donde por las eternidades de Dios viva a la ver- 
glúenza y en continuo tormento para evitar estos engaños y falseda- 
des en cosas que tanto importan, como es dar puertas a Ciudad que 
baja del Cielo y tiene tantas y tales propiedades, como San Juan dice 
de aquélla. Mida Dios con vara de oro, con vara de caridad, de suerte 
que Prelados y súbditos los haga hermanos y de una proporción y 
medida» (T. 1, c. 69, p. 229b-230a). 


gy) Hasta aquí vemos que el Beato P. ha recurrido a Cristo, a la 
imagen celeste de San Jwan y a los Fundadores antiguos para dibujar- 
nos el retrato del Prelado perfecto. Ha tenido que salir de los horizontes 
históricos en que vive, pues su dolor no le permite ver en ellos más 
que el dibujo mal pintado del Prelado. 

Si mira al siglo, sólo encuentra puertas altivas, postigos que llevan 
al infierno, cerradas a todo lo que huele a humildad evangélica. Su único 
consuelo ante este espectáculo son las palabras de Cristo de que «estas 
puertas del infierno no prevalecerán». 
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«Y, pues, las llamé puerta, en ella podemos pintar su oficio: la cual, 
cerrándose y abr:éndose o volviéndose la una parte y a otra, siempre 
está asentada sobre el quicial, sufriéndole sus vueltas, idas y venidas, 
haces y reveses, haciendo sus comedimientos a los que entran y salen, 
abriéndose cuándo más, cuándo menos, según la cortesía que ofrecen al 
que entra o sale, y aún si fueran como las puertas que hoy se usan en 
Palacio y en casa de estos señores grandes, harto trabajo tuvieran los 
Prelados que a estas tales puertas las comparamos, porque son puerta 
de golpe, que no se labren a hábitos de paño largos, ni a pies descalzos, 
porque no suenan con plata o crujen con seda. Y si se abren, será para 
coger vuelo con la puerta y daros con toda en los ojos, que si Dios no 
tuviera los dos del rostro de su bendito Hijo abiertas y hechas dos arcos 
triunfales y puertas abiertas por donde entran los Justos según laquello 
del Espíritu Santo: «Haec porta Domini, justi intrabunt per eam»z 
(Psalmo 11, 7), harto trabajo tuviéramos, donde tantas puertas se cie- 
rran, si otras no se abrieran a un toque de un corazón humillado o a 
una voz de un gemido muerto. Que por eso dejó Dios acá en la tierra 
tantos porteros como los Sacerdotes que abren sin dineros a cuenta de 
solos deseos. Contra estas puertas dice Cristo (Mt., 16) que no preva- 
lecerán las puertas del infierno: que fué decirnos que no hay puertas 
tan misericordiosas, tan llenas de caridad, ni que en lo barato lleven 
ventaja a las puertas donde se entra al Cielo» (t. 1, c. 67, p. 221b). 

Si mira a la Religión, se encuentra con algunos nuevos Prelados, en 
quienes él ve bastante parecido con las puertas seculares, y son puertas 
laltivas, cortas, según la medida evangélica y la sabiduría cristiana, ce- 
rradas para el justo, abiertas para los de la llave dorada, untados sus 
quicios con la gotilla de aceite que Samuel ungió a Saúl, apoyados en 
las cabezas de los súbditos, pesadas por estar fuera de sus quicios, ca- 
rentes de toda grandeza interior y verdadera gloria, «postigos o portillos 
caídos hechos en el edificio antiguo, que no puertas verdaderas en co- 
rrespondencia con las primeras», 


Citemos algunos textos donde se encuentran estas apreciaciones del 
Beato Reformador. 


«Pues digo que en el mundo por nuestros pecados, presidiendo el 
demonio en algunas elecciones, ha sacado Prelados que son puertas, 
no quiero yo decir tanto que las llame puertas del infierno, sino Pre- 
lados que con sus obras y palabras os darán una portada en los ojos 
con que os los quiebren, que si ellos lo hacen para que no vean la poca 
luz que hay en ellos, no habían menester, que bien tapada y encu- 
bierta la tienen y metida, como dice Cristo de algunos, debajo del me- 
dio celemín, para destaparla a quien les enllena las medidas de lison- 
ja y alabanzas, paga por cierto conforme lo que ellos venden, que si 
son tan bajas como los mesoneros que venden la luz a medios cele- 
mines a los que van y vienen a tratar con ellos, bien hacen de pagar- 
les con moneda tan baja» (T. 1, c. 67, p. 222a-b). 

«Pues digo que los Prelados que son puertas sujetas y bien man- 
dadas a hombres nobles, principales según el mundo, que por traer 
palabras blandas y según el humor que gasta el Pelado, éste abre, 
entra y libre cuando quiere, parla y negocia cuando le parece. Y no 
me espanto, porque, como a quicios les untan los cascos no con el 
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ungúento que descendía de la barba de Aarón, ni con el aceite de la 
gracia que Cristo fué ungido que, como había de ser puerta de pobres 
Para el cielo, fué necesario la unción la trajesen y viniera de allá, por- 
que acá no había caudal para abrirla. Pues digo que las puertas de 
quien vamos hablando, no vienen untadas con esta gracia, sino con 
la gotilla de aceite que Samuel ungió a Saúl, en pronóstico que su 
reino no había de ser perpetuo, sino que se había de acabar, pues una - 
gota de aceite con que fué ungido por Rey era de tan poca considera- 
ción y fácil de enjugarse. Así las dádivas, presentes y palabras con 
que los del mundo unten sus puertas para que se les abran con fa- 
cilidad, es cosa tan pequeña todo lo que pueden dar que es una pe- 
queña gota de aceite, pronóstico que sus reinos no son eternos, sino 
temporales, y sus Palacios muy breves» (T. 1, c. 67, p. 222b). 


«Decimos más que estias puertas dan sus vueltas, idas y venidas. se 
abren y se cierran, haciendo ellas sus fiestas y comedimientos a los que 
entran y salen a costa de los quicios sobre quien andan. Así son los 
súbditos y éstas son las penas y trabajos que padecen que todo lo 
bueno o malo que el Prelado hace hia de ser a costa del súbdito y de la 
comunidad en quien se sienta [...], teniendo, como puertas, la haz hacia 
fuera, digo, las buenas palabras y el trato blando y amoroso con los se- 
glares y gente de fuera, pero la la parte de dentro está el envés de la 
puerta, quiero decir: que para la gente de adentro de casa tienen re- 
veses y vueltas, que son necesarios Angeles para los sufrir y llevar, no 
teniendo para el trato común de los religiosos, sino una punta de un 
«clavo, una tabla por raspar o cepillar que os llevará los hocicos. Y todo 
«esto se ha de sufrir y callar, porque ellos son puertas y los pobres frailes 
quicios» (t. I, c. 67, p. 223a-b). 

«Pero, ¿qué diré, Dios mío, de los Prelados de la tierra, viéndoles 
tan pesados, tan mezquinos y cortos en lo espiritual y temporal, sino 
que son puertas fuera de su quicio? Prelados sin amor, sin caridad, las 
«cuales fuera de ahí habréis menester para alcanzar algo de ellas que 
vengan cuatro palanquines, que se busquen cartas y favores que os 
«ayuden a abrir su voluntad, y cuando la hayáis abierto, se queda sin 
hacer encaje, ni igualar con el bastidor, ni daros una pequeña parte de 
seis que le pidáis» (t. I, c. 68, p. 226a). 

«Otro trabajo y mal tiene la puerta, que si cruje o rechina, ha de te- 
ner la culpa el quicio, si es chico, si grande, y luego ha de venir el 
carpintero con escoplo y martillo ta que lo pague el pobre leño de abajo, 
la culpa que quizá tuvo la puerta por no salir derecha, por haberse 
torcido, por ser de madera verde o pesada. Díganme de verdad los que 
de esta gente que vamos tratando han explorado sus condiciones, si esto 
que idecimos es verdad. Cántos súbditos pagan y han de pagar lo que 
sus Prelados gruñen, rechinan, murmuran y hablan; el disgusto, la 
pena y la enfermedad que él tiene la ha de pagar el pobre súbdito, y 
para remediarlo ha de venir el capítulo, la corrección con escoplo y 
martillo a oprimir tal pobre súbdito. Porque el Prelado dice que no están 
ellos ajustados, tienen mil disgustos y desabrimientos, mil penas y tra- 
bajos que lo traen inquieto y perturbado, y que de ahí le nacen sus 
penas, disgustos y enfermedades, y si bien se mirasen, no es eso, sino 
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que la puerta se torció, torció el tal Prelado su vida, inclinóse a cosas 
que no debía, es de madera pesada, de natural terrible y de leña verde 
y condición verde de mozo liviano. Llano es que tal natural, tal condi- . 
ción, había de hacer vicio y resultar en él los males y trabajos que tie- 
ne; pero como el obligado es el pobre súbdito para que salga mártir 
perfecto y bien cumplido, tenga él la culpa y remédiese en él, que él 
llevará el premio» (t. I, c. 68, p. 226a-b). 

«Pero, ¿qué diremos si de la misma manera que en algunas casas 
sólo quedó a la puerta una señal muerta y un perro pintado o león de 
piedra, viésemos que había algunos Prelados que en ellos no ha que- 
dado más de una muestra exterior de la grandeza antigua? Un ser leo- 
nes no verdaderos en el rigor y aspereza de su vida y en el defender 
sus súbditos y Religión, sino un ser de piedra, un parecer de leones, 
que la verdad está lejos, un no estar como el León, cuando duerme, los 
ojos abiertos, sino un estar, cuando despierto, los ojos cerrados. Si en 
ellos viésemos no la humildad antigua, ni la pobreza primera, sino así 
como a las puertas se dan las pieles de los animales que cazan, en ellos 
sólo hallásemos la piel y exterioridad de la virtud, que es una hipo- 
cresía y humildad fingida, una pobreza sólo librada en remiendos y 
quiera Dios no sea significación de otros tantos bolsicos interiores en 
que encierran sus codicias, ambiciones, propias voluntades y amor pro- 
pio. A estos tales, antes que llamarlos y tenerlos por Prelados, los podría 
yo comparar a unas puertas que el día de hoy suelen pintar y fingir 
en correspondencia de las verdades por amor de la hermosura del edi- 
ficio, pero aunque hay algunas tan bien pintadas que parecen verda- 
deras, pero no lo son y les falta la verdad. Unos Prelados aparentes, 
fingidos, disimulados, que no tienen más que la apariencia y. corres- 
pondencia con los Prelados pasados y primeros, que más sirven de di- 
simular la fealdad que puede haber otro en la tal comunidad por no 
haber otro general en correspondencia del primero, otro Ministro o 
Prior como el antiguo» (t. I, c. 70, p. 230b-231a). 


5. Las propiedades del buen Prelado sácalas también el Beato P. del 
símil evangélico de «Luz del mundo» a que Cristo comparó a los Após- 
toles. Desmenuza el Beato P. la «luz» según la imagen científica antigua, 
tomando de aquí pie para múltiples comparaciones. 

a) Luces visibles de este mundo son los Prelados, «dándonos a en- 
tender cómo los Prelados, su bondad y obras santas ha de ser cosas que 
se vean, se traten y palpen sus súbditos y religiosos y de los que tratan 
con ellos. Así lo dice Cristo a sus discípulos, «sic luceat lux vestra coram 
hominibus et videant opera vestra bona et glorificent Patrem vestrum» 
(Mts SFTIDMEIL:COASID.233k 

«Rara cosa es que oficio de Prelado es ser luz, lo cual hace descu- 
brirse a sí propio para que se vea lo malo o lo bueno que hay en él, 
así como la luna, que cuando más luz tiene, más muestra y enseña 
aquellas manchas y sombras que tiene en su cuerpo; de esa misma 
suerte, cuando es mayor el oficio y más alta la dignidad a que un hom- 
bre sube, tanto más descubre su bueno o su malo, y así gusta Dios que: 
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sus obras sean visibles y que los demás las conozcan [...]» (t. 1, c. 71, 
página 233a). 

b) Los Prelados han de ser luces que a veces se encubren, según 
lo exige la virtud cristiana. No se dió la virtud para ostentación vana. 
Por eso también se les compara a las nubes que tienen la propiedad 
contraria a luz terrestre, ser opacas y encubrir la luz del sol. «Digo 
que en eso le dió Dios otra admirable lección, y es que, siendo luz, se 
descubra, y siendo nube, se encubra; que cuando sea necesario, sea 
luz descubierta, y cuando no fuere necesario, se encubra. Hay Prelados 
que donde no importa ni hay necesidad de que sepan que saben y tienen 
oficios lo publican y muestran, descubriendo su majestad, grandeza y 
gravedad y lalun palabras y obras y ostentaciones que más descubren 
vanidad que otra cosa. Por eso, haciéndoles Dios luces, los hizo también 
nubes, que fué darles prudencia y discreción para que con ella a su 
tiempo tapen y encubran esa luz, esa majestad y grandeza, y cuando 
fuese necesario, corran el velo y la descubran» (t. 1, c. 71, p. 234b). 

c) El Prelado es luz que invita a sus súbditos al bien, es decir, 
manifestación de su sabiduría y de obras heroicas [...]. «El buen Prelado 
que es luz y un sol que nace a su comunidad está con su luz y buen 
ejemplo, considerando a todos a que trabajen y obren» (t. 1, c. 72, pá- 
gina 237a). «Es grande bien que una comunidad tenga tal Prelado que 
del trato común y ordinario que tiene con Dios se le pegue y herede 
tanta luz que, estando en su rostro (digo en sus obras) a vista de los 
súbditos, no le puedan mirar, se avergúencen y acobarden de ver cuán 
grande es la luz de su Prelado y cuántas son las tinieblas de los súbdi- 
tos, cuán tibios, flojos y bajos se quedan para imitar el bien que en su 
Prelado ven, que muy ordinario es encandilarse al que de repente sale 
de tinieblas y entra en la luz, de suerte que no vea, ni pueda dar paso 
adelante, hasta que, fortificada su vista, le informe luz nueva que a los 
ojos se le ofrecía» (t. I, c. 72, p. 238b). 

«Esta luz que el Prelado debe comunicar a los súbditos, no sólo ha 
de ser ciencia de palabras y disposiciones de cosas en orden al gobierno 
de su casa, sino de obras heroicas y virtudes grandes [...l» (t. 1, c. 72, 
página 238b). 

d) Los Prelados son luces que deben iluminar a todos sus súbditos 
sin aceptación de personas. Esto quieren decir las imágenes que se en- 
cuentran en la Sagrada Escritura de Cristo: la fuente que está en medio 
de la ciudad, la fuente de la casa de Jacob, Cristo en medio de sus dis- 
cípulos, el sol que sazona todo (Cfr. t. 1, c. 73, p. 241a-242a), y nubes 
que fertilizan todo lo que encuentran a su paso. Nótese que en la nube 
se indica el modo cómo debe impartir su doctrina: con suavidad, amor 
y delicadeza. 


«A quienes más de enlleno le coge la obligación de esta imitación 
(se refiere al Padre Eterno, que alumbra a buenos y a malos y llueve 
sobre justos e injustos) es a los Prelados, porque son Padres y por- 
que, como hemos dicho, son luces y nubes, que parece en les haber 
dado Dios estos dos nombres y habiendo pedido fuesen perfectos 
como su Padre, fué decir que abran los ojos y conozcan con sus obli- 
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gaciones a buenos y a malos, a justos y a injustos según aquéllo de 
San Pablo: «Omnibus debitores sumus, sapientibus et insipientibus» 
(Ad Romanos, 1) = «A todos, dice, que son deudores, a los discretos e 
ignorantes» (T. 1, c. 73, p. 240b). 

«Y al comparar el Espíritu Santo a los Prelados y rra a 
nubes que vuelan, ¿qui sunt isti qui ut nubes volitant super nos?, fué 
decirnos el cuidado que tienen de andarlo todo, de no pasearse ni de- 
tenerse, como nubes que no se dejan sobornar del Jardinero del Prín- 
cipe para que se detenga a más o mejor regar los jardines y huerta de 
su amo y los árboles y frutales de su Señor, sino que pasan a regar 
la huerta y el sembrado de los pobres y la hacienda y viña de la huér- 
fana» (T. 1, c. 73, p. 242a). Z 

«Así pongo yo al Prelado y Predicador, que es guiado del Espíritu 
Santo, que pocas veces lo detiene donde no ha de sacar provecho por 
topar corazones hechos cuestas y pedregales, sino que las lleva a que 
descarguen sobre Jos corazones humildes, que son los que dan a Dios 
fruta del ciento por uno» (T. 1, c. 73, p. 243b). 

«Han de ser rocío suave, amoroso y delicado, que más se siente 
el provecho que hacen que el ruido que traen, como el rocío que no se 
ve hasta querestá sobre la yerba y flores, si fuera posible» (T. 1, c. 73, 
p. 243b). 


e) Los Prelados no pueden tener todas las propiedades de la luz del 
sol, que está fuera de la condición terrestre, sino que han de ser «como 
las luces de acá abajo, las cuales sirven para todo tiempo y en cual- 
quier ocasión» (t. 1, c. 77, p. 256a). Se han de acomodar a sus súbditos 
en la instrucción, han de ser caseros y lacomodados a su comunidad para 
hacer el bien, han de ser luz, quemándose y derritiéndose como las 
luces de aquí con los trabajos, sin echar la carga al suelo; antes bien, 
cogiéndola sobre sus hombros. Todo esto lo trata en el capítulo 77. Es- 
cogeremos sólo un texto de él. 


«Que no porque el Prelado tenga entendimiento más sutil y más 
agudo y que en un cerrar y abrir de ojo tiene entendido lo que el súb- 
dito no puede percibir en mucho tiempo, se lo ha de dejar atrás y que 
quede a buenas noches y él dar la vuelta y alumbrar otro hemisferio. 
¡Oh, Padres y Predicadores!, que voláis por la Escritura y os encum- 
bráis donde el pobrecito ignorante no os entiende. Mirad que sois 
luz del mundo y os habéis de ir al paso de los que oyen; os habéis de 
detener a dar luz a los que pelean y volver atrás, si fuere menester, 
para que tengan salud y vida los que de ella carecen» (T. I, c. 77, 
p. 256b-257a) 


f) Los Prelados son luces menesterosas que necesitan cebarse y 
que con facilidad se apagan al aire, al agua y vueltas de la tierra. De 
aquí que no tienen por qué ensoberbecerse, sino que necesitan irse 
siempre quitando sus faltas y «guardarse grandemente del viento de 
la vanagloria y presunción, y del agua de los deleites de la tierra y de 
volver la luz abajo a los intereses del mundo» (t. I, c. 78, p. 262a). 

9) Los prelados buenos, como luces de aquí abajo, son de buenia ca- 
lidad y se hacen resistentes para alumbrar y comunicar su virtud. Todo 
esto lo hacen movidos por la caridad hacia su comunidad y para comu- 
nicar su virtud ta los súbditos. Asimismo, se encubren o tapan, se des- 
cubren o manifiestan, según lo requiere su oficio. 
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«Así hacen los siervos de Dios que, cuando los hacen Prelados y dan 
oficios tan dificultosos, como es dar luz, donde con el peso y carga se 
han de deshacer, procuran componer su vida de la flor de las yerbas 
de lo más puro y acendrado de las virtudes; hácense velas, no de sebo, 
ni de la grosura de los animales, no de los regalos y pechugas tiernas 
de las aves, que los Prelados que de eso se hacen y componen, presto se 
derriten» (t. I, c. 79, p. 263a). 

«Pero el Prelado todo lo ha de hacer, alumbrar, calentar y quemar, 
de suerte que no deje mundo en los súbditos: alumbrar en las tinie- 
blas, calentar los fríos y helados, encender los tibios y flojos hasta no 
dejar en ellos algún género de imperfección» (t. 1, c. 79, p. 263b). 

«Ha de ser luz tapada unas veces, para que con su ciencia y sabidu- 
ría no impidan el recogimiento interior del alma [...]. Otras veces ha 
de ser luz de ladrones la sabiduría de los Prelados, como lo que decíamos 
de Jedeón, que a buen tiempo y cuando no espanta la caza se ha de 
descubrir, aunque sea a costa y cuenta de la vida [...J» (t. I, c. 79, pá- 
gina 264a-b). 

h) Los Prelados, como luces de la tierra, serán tratables y llanos 
para sus súbditos, iluminarán a todos y se pondrán al alcance de todos. 
Principalmente disiparán las tinieblas del pecado, limpiando y purifi- 
cando de este mal. 


«¿Quién no ve, cuán fuera de razón sería que el Prelado quisiese 
ser sol de tanta majestad y grandeza, que no hubiese quien lo mira- 
se, ni tratase [...] contentándose con gobernar desde lo escondido de 
su celda o apartándose de la ciudad donde tiene su silla, si es Obispo?» 
(MA e 04D: 269D:) 

«Qué engañados viven los Prelados que quieren sea de día para 
que unos súbditos trabajen y para otros sea de noche que descansen; 
para ver las pequeñas faltas y delitos de unos, siempre es de día, en 
el cual, como rayo del sol, no se les pasa átomo que no vean, y para 
otros siempre es de noche y tienen los ojos quebrados, según están de 
ciegos, para no ver las faltas y delitos que cometen y hacen sus ami- 
gos y paniaguados» (T. I, c. 80, p. 266b). 


«Es ciertísimo que en la comunidad que hubiese llaneza e igualdad 
en todos los súbditos, participarían todos de una manera de su Prelado; 
pero si en la Religión se ha entrado el mundo y en ella hay montes y 
valles, altos y bajos, unos súbditos que por cuatro letras que estudiaron 
quieren tener la cumbre de los montes Pirineos, llano es que a ésos les 
ha de salir primero el sol; si el otro, porque hace dos sermones o se 
subió a la cátedra a repetir dos artículos de Santo Tomás y alcanzó ser 
Presentado, quiere estar subido en el cuerno de la luna, llano es que 
le han de alcanzar más y primero los rayos de su Prelado, que como 
sol, alumbra, contentándose los pobrecitos súbditos con la sombra que 
les hacen los montes a los valles, los cuales, cuando el sol está subido, 
cuando hiere y abrasa, cuando a los cerros y montes sobrelleva con aires 
frescos» (t. 1, c. 80, p. 267a). 


6. Junto a la comparación de la «luz» para explicar las propiedades 
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de los Prelados, pone el Beato P. el símil de los ojos. Los buenos Pre- 
lados son ojos de la comunidad, en los cuales obra Dios, iluminando, sa- 
nando, etcétera. 

«Verdad es que, como vamos diciendo, los Apóstoles y Santos Prela- 
dos son los ojos del mundo. Pero adviertan que, así como dentro de los 
ojos hay las niñas que llamamos, que son las que en estos ojos miran y 
en quien la verdad o mentira de lo que se ve se descubre, de esa misma 
suerte en estos Prelados hay una virtud de Dios, que es la que obra y 
hace lo que en esos Prelados mira, de suerte que así como los ojos ven y 
en los ojos quien mira es la niñeta del ojo, de esa misma suerte los 
Prelados ven+=us comunidades y en ellos mira Dios, porque la virtud y el 
poder de estes tales Prelados para aprobar lo bueno y condenar lo 
malo es de Dios; y con esta virtud y poder y su trabajo y solicitud que 
ponen los tales Prelados, obran y hacen grandes maravillas, sanando en- 
fermos, enseñando ignorantes y dando luz al mundo, etcétera» (t. I, c. 84, 
página 279a; t. VI, p. 171a-b). 

a) Los Prelados, pues, como luz, vista y ojos de la comunidad, han 
de prevenir y quitar los males de pena a sus súbditos en el camino del 
cielo y los han de preservar de la culpa. 

«Esto es, Señor, lo que yo Os pido y suplico en mis trabajos y éste 
es el oficio del Prelado, prevenir a sus súbditos y a los que viven en el 
mundo de quien son Superiores, de los males de pena y de quien los 
puede perseguir y perturbar en el camino que llevan» (t. I, c. 83, pá- 
gina 273b). 

«Lo segundo han de ser luz y ojos sobre la vara para los preservar 
de la culpa. Quiero decir que sobre su regla que guardan y con que 
miden su vida han de tener puestos los ojos para que no discrepen una 
letra, no la añadan por relajación o la defrauden por rigor que tengan 
y que en las Leyes y Constituciones sobre que se sustentan como vara, 
allá estén también los ojos del Prelado para que no se vuelva báculo 
de cañaheja que con facilidad se quiebra y da con el que sustentaba 
en tierra, sino que al que quebrare Constitución o Costumbre Santa, 
se le quiebren primero los ojos 'a los Prelados por estar asidos y esla- 
bonados con la misma vara» (t. I, c. 83, p. 273b-274a). 

b) Los ojos de los Prelados sean como fuego en ascuas, «que abrasa 
y quema los montes, que un aire aviva y corre» (t. I, c. 86, p. 284a-285b). 
No se amilanen por los trabajos ni dejen su oficio, sino ármense de la 
paciencia de Cristo. 


«Cuando un Prelado está haciendo oficio de luz y ojos en una co- 
munidad, no porque trabaje y padezca ha de querer lo saque Dios 
del mundo o de las incomodidades que allí tiene, sino que le guarde 
de todo mal, y lo demás tener paciencia, poniendo los ojos en los Após- 
toles tan amados de Cristo y en medio de un mundo que a manos llenas 
les perseguía, y con todo eso no pide a su Padre que los saque del 
mundo, sino que los guarde de todo malo» (T. 1, c. 87, p. 286a). 


Cc) Después de describir a los Prelados en las imágenes de ojos so- 
brenaturales y celestiales, consagrados al bien de la comunidad cristiana, 
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no puede menos el Beato P. de dar una arremetida contra los letrados 
o teólogos que han olvidado su función social dentro del cuerpo Místico 
y sólo se preocupan de ellos: «Dicen que estudian y aprenden por su 
gusto, por sólo saber y entender sin otro particular fin», 

«Son luces que se tapan, se queman entre sí sin provecho de nadie, 
que parecen a las huertas y jardines de los poderosos, que, porque su 
amo come de aquellas frutas, la que a él le sobre la ha de dejar perder 
el hortelano y jardinero [...]. ¡Cuántos letrados hay de este jaez en el 
mundo! Los cuales dejan perder la ciencia que en su casa sobra, porque 
dice estudiaron para ellos solos, que no tienen necesidad de hacer dinero 
y parecer.» «Estos tales tendrán nombre de luces para ellos, y así quiera 
Dios que con ella sepan y vean dónde ponen el pie, y no sea alguna vaga 
curiosidad; pero no serán luces del mundo, luces que por desterrar 
tinieblas merecen de la boca de Dios nombre de luz buena» (t. I, c. 82, 
página 271a). 

d) Asimismo fustiga 'a los Prelados que no tienen ojos sino para las 
cosas de fuera de su casa, para los negocios temporales, de los extraños 
(Cfr. t,T,€. 83, p. 2742-2133). 

e) Lamentándose, por fin, de que la virtud de los ojos en muchos 
Prelados sea como fuego en llamas de vela que el aire lo apaga (Cfr. t. I, 
capítulo 86, p. 284a-b). 


7. La imagen evangélica de «sal de la tierra» le sirve al Beato P. 
para declarar el desasimiento de todo lo terreno que ha de poseer el 
Prelado, Analiza el origen de la sal, que es la tierra, y contrapone a este 
origen la naturaleza de ella, que no tiene nada de tierra. Así ha de ser 
el Prelado distinto de lo de 'taquí abajo, aunque su procedencia sea 
terrena. 

«Pues a esta sal compara Dios los Prelados que, siendo nacidos 
de tierra, no han de tener más que el nombre de tierra, que muy lejos 
han de estar de ella. Han de ser lo puro y acendrado de la tierra; han 
de ser sacados como por alquitara; han de ser la quintaesencia de lo 
más puro y perfecto de la tierra; hase de estrujar y destilar todo lo 
de acá, y eso así puro ha de pasar por el aire que lo limpia y el agua 
que lo lava y el fuego que lo purifique, y después de todos estos jabo- 
nes, plegue a Dios que no sea sal vana, que si lo fuese, no valdría sino 
para echarla a la calle» (t. VI, p. 172a-b). 


8. La transmutación de la tierra en luz es otro modo que tiene para 
expresar el desasimiento del Prelado. 

«¡O buen Dios! Y si cuando a un hombre lo hacen Prelado, sacándole 
de la tierra, viese y considerase que lo sacan y eligen de lo más bajo 
para que suba a ser lo más alto; pues si considerase lo que tiene que 
subir y lo que tiene que levantarse y las dificultades que pasar, ha de 
pasar, como dice David, por fuego y agua. Ha de llegar a ser luz y pasar 
por cosas que lo deshagan y apuren, de suerte que sacado de la tierra, 
cuando llegue la lo que debe ser, que es luz, nada tenga de ella, sino que 
todo sea Cielo, todo sea Dios» (t. VI, p. 173a-b). 
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9. Las medicinas sólo sirven para curar al enfermo, y si fallan en 
esto, son inútiles y desechables. En este símil están retratados los Pre- 
lados, «que los compuso Dios y mandó fuesen compuestos de lo más 
puro y simple de las cosas de acá para medicina y cura y reparo de los 
súbditos; en desdiciendo de este ser y perfección para nada vale, sino 
para echarlo a la calle; medicina vana, dañada y perdida, derrama la 
redoma y arroja el bote, que quien no es bueno para Prelado de reli- 
giosos, tampoco lo será para seglares» (t. VI, p. 172b). 


10. Las cosas deshechas, desleídas y derretidas están en otras. Así 
debe ser el Prelado en relación con lo terreno, deshecho de esto. En- 
tonces «el Prelado deshecho no puede estar en sí, sino en Dios, que es 
su parte, y en los súbditos, que es su herencia; y así el Prelado no 
deshecho, ni está en Dios, ni en los súbditos, sino en sí, y así todo lo 
endereza a sí y para su provecho» (t. VI, p. 173b-174a). 


11. La regla, el nivel, la cuerda, el compás y el reloj son símbolos 
del Prelado. Por ellos se miden, ordenan y componen los súbditos y que 
la falsedad que hubiese en estas medidas, la ha de haber en lo que se 
mide: llano es que si a una vara le faltase un dedo, eso le ha de faltar 
al brocado que se mide» (t. VI, p. 170a). «Si el Prelado tuviese su parte 
y su hacienda en cosas de la tierra, no habiendo renunciado a sus Pa- 
dres y Parientes y habiendo deseado todo lo de acá, todo fuera edificado 
con la medida y modelo de las cosas del mundo que él amaba» (t. VI, 
página 171b). 


12. El Prelado es como «espejo» que «hace los rostros de quien en 
él mira», y como vidriera que colorea los rayos del sol. 

«Si el Prelado es espejo, claro es que, mirándose en él los súbditos, 
han de parecer de la forma que el Prelado fuese; y el sol que pasa por: 
una vidriera, si es verde, hace sus visos verdes, y si azul, los hace 
azules. De esa manera, el Prelado que es por quien Dios envía su luz 
a los súbditos, si no son claros, sencillos y de buenos visos, ¿qué vista: 
han de hacer en los súbditos?» (t. VI, p. 170a). 


13. Un hombre sentado sobre la cabalgadura que la dirige con pe- 
ricia sin derribarla, la saca de los atolladeros, la espolea, cuando va por 
buen camino, y en el fragoso la lleva más despacio, es imagen del Pre- 
lado prudente, manso y avisado en regir a sus súbditos en el difícil 
Camino del Cielo. 

«Ha menester ir sentado y puesto, de suerte que no lo derribe, que 
hay hombres que tienen tan mala caballería, que mata aquélla en que 
van en dos días. Han de tener sufrimiento, si la cabalgadura no puede 
tandar más; que poco sirven sus cóleras, sus palos y aguijones si no es 
para sacarla las tripas; y puesto caso que esta cabalgadura no pueda 
más, no sirven los palos más de provocarla a tirar coces y que derribe 
al caballero, o echarse con la carga, que es muy ordinario. Esto ha de 
mirar el Prelado que va subido y levantado sobre las cabezas de sus 
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súbditos, que si el súbdito no puede más, que lo mire y mida sus fuer- 
zas y no quiera sobre ellas a palos y a chinchonazos sacarle las entra-- 
ñas; que eso, puesto caso que no puede más, no le ha de servir, sino 
de tirar coces para derribar al Prelado y quitarlo de encima de él o- 


echarse con la carga, arrojándose en el suelo y dejando lo uno y lo otro» 
(t. VÍ, p. 174a-b). 


«No quiera amansarle en un momento, ni conseguir con muchos: 
arres lo que puede hacer con uno, ni quiera sobreponerse a su flaque- 
za, como el otro Vizcaíno que no queriendo comer su cabalgadura, 
porque no le había quitado el freno, decía: «Esas me hagas, que an-- 
des y no comas»; ni que en todo le acompañe su súbdito, según el 
extraordinario espíritu y fuerza que Dios le ha dado; más bien con 
prudencia guíe la cabalgadura por buenos pasos, apartándola de los: 
atolladeros y excusar los rodeos; apartarse de los despeñaderos, en el 
camino llano alargar el paso, en el fragoso algo más despacio... Esto 
bien entendido que en la Religión hay cosas fáciles en que un Reli- 
gioso puede alargar el paso y otras en que se ha de contentar con 
que salga sin caer, y que hay atajos y arrodeos y que unos se hallan 
bien a echar por el atajo, y otros gustan de rodear y andar en dos días: 
lo que otro en uno» (T. VI, p. 176a). (Cfr. 1b., p. 174a-176a.) 


14. Parece que de lo poco que navegó por el «Mare Nostrum», su: 
perspicaz atención recogió algo de las cosas de los barcos. A esta expe- 
riencia ha recurrido para pintar el oficio de Prelado, usando de las: 
imágenes de Piloto, Marinero y Patrón. Lia serenidad con que éstos se 
enfrentan con las perturbaciones del mar debe ser imitada por los Pre- 
lados frente a las muchas vicisitudes que les ofrecen las vidas de los: 
súbditos. 

«No porque el Piloto y Marinero ven alterada la mar se deben des- 
bautizar y querer su sosiego en un momento; que el que es discreto, 
levanta sus ojos al cielo y en él conoce la mudanza de los tiempos, los: 
signos de la Luna, que si en la creciente causa aquellas alteraciones, en 
la menguante vendrá serenidad. Lo propio ha de hacer un Prelado que 
en un convento sirve de Piloto, Marinero y Patrón, que si alguna vez: 
viese algún Religioso en sus crecientes de cólera, brío y fortaleza con 
que viene a la religión, no se espante y quiera la mar serena en un mo- 
mento. Levante los ojos 'al Cielo y en él conocerá las mudanzas de los: 
tiempos, y que tras un creciente viene otro menguante, causado de las 
muchas penitencias y ayunos de la Religión, y vendrá mucha bonanza,. 
mansedumbre y humildad» (t. VI, p. 174b). 


15. Los Prelados de la Santísima Trinidad han de ser como jardi- 
neros que saben cuidar oportunamente a los arbolillos y árboles robus- 
tos según sus diversas condiciones. Unos y otros requieren diversos tra- 
tamientos. Esto exige en los Prelados conocimiento sobrenatural, prác- 
tico, de los estados espirituales en que se encuentran los principiantes, 
los aprovechados y perfectos. De otro modo, en cosa tan dificultosa,. 
por la individualidad de cada persona, está expuesto a errar. 

«Así es necesario que los Prelados de esta Sagrada Religión, como: 
jardineros de la Santísima Trinidad, cuando en este su jardín se trans-- 
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pusiese algún sarmiento y arbolillo y viere en sus principios unas llama- 
radas y deseos grandes de hacer mucho, a estos tales váyase con ellos 
a espacio y entiendan que ese verdor es muy superficial y que dentro de 
pocos días es muy cierto faltar, porque fué virtud asida en los pensa- 
mientos y aprehensiones primeras que hizo en el siglo. Es necesario a 
.ese tal, junto con algún rigor, aplicarle regalos y riegos hasta que asga 
las costumbres y nueva vida de la Religión, que es el demonio dema- 
siado taimado y desea afligirlo y cansarlo para que se eche con la carga 
y sirva de nuevos estorbos. Y, por el contrario, es necesario que cuente 
.con otros que, siendo hombres, los hace parece imposibilitados de las 
«cosas que los muy niños hacen» (t. VI, p. 68a-b). 

«Ahora, pues, si la dificultad no está en relajar, cuando hay pocas 
Tuerzas, ni el augmento, cuando las ven y conocen, ¿en qué está? Digo 
que la dificultad, y no pequeña, está en el conocer estas fuerzas del 
súbdito. No se engañe y trueque las suertes, juzgando 'al flaco por 
fuerte y al fuerte por flaco, y digo que para este conocimiento, a mi 
parecer, ha menester grande oración y luz del cielo, particularmente en 
Religiones Reformadas, donde cada día se experimentan nuevas difi- 
«cultades y cosas bien 'al contrario de los juicios de los hombres» (t. VI, 
página 67b-68a). 


«De aquí querría que sacásemos para nuestros hermanos, a cuyo 
cargo están los Novicios y Religiosos que crían y pretenden aprove- 
char, que en sus principios les mostremos grande amor, grande cari- 
dad, los acariciemos y regalemos como arbolillos flacos, que están re- 
cién plantados en la viña de Dios; que después de grandes y crecidos, 
entrará la podadera. Miremos lo que hace el Padre de Familias, cuando 
planta un sarmiento, que le deja fuera de la tierra muchas yemas por 
donde puede echar y brotar a sus anchuras y por donde él quisiere; 
pero después de grande y hecho vid, en cada sarmiento no la deja 
sino sólo una o dos yemas por donde puede echar; lo uno, porque dure 
y no se desubstancie en un año; lo segundo, porque en aquellos pocos 
cogollos o tallos que echa lleve el fruto que pudiera en muchos. El 
Siervo de Dios, cuando empieza y se planta, ha de ser así que no se 
ha de podar y estrechar, de suerte que de una vez hemos de querer 
que ni hable, ni mire, oiga ni toque a cosa; hémosle de [...] y ejer- 
citar los sentidos interiores y exteriores en cosas de Dios; que, cuan- 
do haya crecido y sea vid se chapodará y encaminará de suerte que, 
quitándole todos esos ejercicios, sólo se le deje el del entendimiento 
y voluntad: el entendimiento que descubra y la voluntad que ame 
lo que el entendimiento hallare [...]» (T. II, c. XXI, p. 86b-87a). 


16. Los movimientos ordenados y regulares de los cielos son imagen 
«le la armonía que debe reinar entre los Prelados. Si está ausente de 
ellos, claro es que repercutirá en sus súbditos, llenándoles de confu- 
sión. Por eso, es necesario que todos se informen del Espíritu de Dios y 
que entre ellos se acoplen mutuamente a la luz de él. 

«Es cosa llana que por ir todo bien concertado, los Prelados infe- 
riores han de seguir el espíritu del Superior y conformarse con él [...]» 
(END. LLSa) 

«[...] es imposible dejar de causar destemplanzas y alteraciones de 
humores, viendo que no todos los Prelados enseñan una doctrina, un 
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amor, una caridad, una penitencia y una mortificación» (t. V, p. 118b). 

«[...] siendo él, el que hace Fundadores de Religiones, quiso reservar 
para sí la fundación y Reforma de algunas, como es la de la nuestra. de 
quien por tantas razones y títulos es Padre, Patrón, Señor y Fundador, 
la Santísima Trinidad» (t. V, p. 122a). 


17. La mezcla de buenos y malos, representada en la parábola evan- 
gélica de cizañía, se realiza en las Religiones y es casi imposible en esta 
vida extirpar toda mala yerba. Poniendo el Prelado de su parte el es- 
fuerzo que exige la prudencia cristiana en estos casos, no desespere, sino 
tenga paciencia, pues no le es factible otra cosa. 

«¡Oh qué inmenso trabajo es para los Prelados que desean el bien 
de su Religión, su acrecentamiento y que todo vaya apurado y acrisolado, 
y ver, por otra parte, esta mezcla de buenos y malos, sin ser señores y 
poderosos para quitarle! Porque desde el principio de la Iglesia se halla 
entre hermanos, en un Caín y Abel, en un Jacob y Esaú. Paréceme que 
lo mejor es tragarlo de. una vez y que no quiera un Prelado con su celo 
pensar que ha de hacer mundo nuevo, ni Iglesia nueva, sino entender 
que Dios, que así ordenó y dispuso las cosas, le pareció convenir que 
el malo ejercite 'lal bueno y el bueno corrija al malo para que se en- 
miende; que en esto se diferencia el mundo del Cielo y del Infierno, 
que en el Cielo todos son buenos y en la tierra buenos y malos» (t. V, 
páginas 131b-132a). 

«Siembra el otro labrador su haza, y al tiempo de nacer el trigo, 
nacen también la yerba y hácese un glorital. Quien no sabe la perdición 
del trigo, huélgase de ver aquel campo florido con tanta variedad de 
rosas y flores; pero el labrador y sus operadores, llenos de rabia y 
enojo, van al amo, y con un celo santo y deseosos del bien del amo, dicen 
lo que dijeron los siervos de aquel gran Padre de Familias del 
Evangelio [...]: ¡Señor! Hemos visto tus sembrados muy perdidos y 
llenos de yerba y cizaña: ¿gustas de que la arranquemos y quitemos 
de la haza?» (t. V, p. 128b). 


18. En fin, que el Prelado ha de ser imagen de Cristo, lo cual im- 
plica millares de propiedades, destacando entre ellas una mansedumbre 
y humildad que faciliten el trabajo de sus súbditos en la vida cristiana 
(Cfr. t. VI, p. 176a-b: «Dije denantes que el Prelado [...]»). 


«El que ha de ser un Cristo vivo, un verdadero retrato, no Elías 
que siembra fuego, ni eche la llave al agua que es el remedio y con- 
suelo de los hombres, ni otro que sea «llora duelos», entrañas de Cris- 
to muerto en Cristo y fortaleza de Dios vivo. Que, cuando fuere nece- 
sario, como Cristo llore los males de su ciudad; y cuando fuera ne- 
cesario, tome un azote y eche del templo los que compran y venden; 
que, cuando su vida sea necesario darla, se entre por las puertas de 
los que le han de poner un madero. Que sea como Dios templaba a 
Ezequiel para este ministerio, que le dijo, quedaría su rostro como 
diamante y pedernal, que son piedras fuertes, una de gran precio y 
valor y otra piedra sin valor; que es lo que yo digo, que el Prelado 
estime su vida y su persona, cuando fuere menester, como si fuera 
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diamante, y cuando fuere necesario ofrecerla por su ganadillo, la arro- 
je y desestime como si fuera el pedernal, que anda debajo de los pies 
de los hombres» (T, VI, p. 177a-b). 


6.2 DESCRIPCIÓN ESCOLÁSTICA DE CÓMO DEBE SER UN PRELADO 
e 

a) El Beato P. piensa que la prelacía y oficio de los que rigen y 
gobiernan no consiste en proyectar y construir interiormente planes acer- 
tados, ni en ninguna habilidad interior, que en la terminología esco- 
lástica se llama «ad intra», sino que «toda ella es un ejercicio y dispo- 
sición de cosas exteriores en orden a los súbditos...», de modo que «lo 
principal de este oficio está en lo exterior, en el acudir a las cosas nece- 
sarias de los súbditos, aconsejando, predicando, amonestando, castigan- 
do y acudiendo a todas las necesidades de las personas que tiene a su 
cargo» (t. V, c. X, p. 151a-b). 


b) No se le ha pasado por alto al Beato P. que esta obra exterior 
(ad extra) está condicionada en su realización ordenada y provechosa 
por la prudencia, ya que él mismo dice que «la distribución y disposi- 
ción de esas cosas bien ordenadas pertenece a la prudencia, que es obra 
del entendimiento» (ib.). A su vez, la prudencia está condicionada por 
el orden de realidad que intenta regular, en nuestro caso, el orden so- 
brenatural. Así que su función cognoscitiva ha de recurrir a principios 
sobrenaturales provenientes de la fe, y su rectitud, fundamental en la 
prudencia, pende del último fin, Dios. 


Estas dos condiciones son señaladas expresamente por el Beato P. 


1) «La Religión que tratare de sola su conservación de cosas de acá 
ablajo, bástale ciencia baja, y ésa no siempre cierta, porque no siempre 
las cosas nos salen con aquella certidumbre que nos prometemos; pero 
cuando el trato de una Religión sólo es oración, mortificación, peniten- 
cia y desprecio de sí propio, es cierto es ciencia lo que es ciencia, la 
que es necesaria para él disponer estas cosas que la dé Dios y la enseña 
en la oración y la descubre, y si es necesario la revela: porque trata 
acerca de cosas altísimas y de un cielo en la tierra y del ejercicio y obras 
de esg cielo. Y así no se contenta Dios con que se dispongan esas cosas 
con sola prudencia humana, la cual dice que no es llevadero traer saytal 
a raíz de carnes y es enfermo comer yerbas y beber agua y que es des- 
templado dormir en el suelo y cosa rigurosa estar siempre encerrado» 
(t. V, ec. XI, p. 152a-b). 


2) «Los pies del Prelado, que son sus afectos, han de estar limpios 
de polvo y paja, que no estén inclinados a cosas de por acá, porque en 
estándolo, serán pies sucios que ensuciarán lo mejor, lo más subido del 
súbdito que es ser cabeza y afición de cosas del cielo» (t. VI, p. 172a). 


«...han de procurar que este oficio sólo le haga por sólo Dios y en 
él tenga resignado su gusto, su interés, su honra y su regalo, y nada 
de esto busque en el oficio, sino en Dios, por quien lo hace» (t. VI, pá- 
gina 174a). 
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c) El Beato P. sabe que la gracia se acomoda y se desarrolla en una 
naturaleza concretáa, que tiene sus caracteres propios y que no dejan de 
reflejarse en la vida espiritual, Por eso exige el Beato P. que se tenga 
en cuenta su condición natural. «En lo que toca a la condición que debe 
tener, yo no sabré ponerle en forma de temple, según las mistiones de 
los humores, pero podrá ser demostrada en él por negaciones y según 
lo que hemos dicho que no es bueno que sea colérico, repentino, alte- 
rado, que con facilidad se enoje, riña y descomponga, porque el buen 
cirujano, cuando lo llaman a curar una llaga...» (t. VI, p. 178b). 

Más en particular se tocarán algunas de estas condiciones en los 
apartados siguientes. 


(Concluirá.) 
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RECENSIONES DE ESPIRITUALIDAD (*) 


H. C. GRAEF: Os misticos. Coimbra, Arménio Amado, 1958, 19'4 cm., 336 p. 


Estudia la autora en los seis capítulos que integran el libro la vida y doc- 
trinas principales de místicos relevantes de la espiritualidad cristiana. Unos, 
como San Bernardo, Santa Hildegarda, Santa Catalina de Sena y la Beata Ana 
María Taigi, consejeros de Reyes y Papas, y otros, fundadores de Ordenes, 
como Santa Teresa y San Francisco de Sales; otras, como Santa Gertrudis y 
Santa Margarita María, enamoradas del Sagrado Corazón. Junto a éstos, tres 
hijos de San Francisco (San Buenaventura, Beata Angela de Foligno y Luisa 
Lateau) y otros tres de Santo Domingo (Eckart, Tauler y Suso), y un capítulo 
entero al Doctor Místico San Juan de la Cruz. La autora ha sabido trazar la 
vida y aspectos más característicos de estos grandes frutos del misticismo ca- 
tólico, recogiendo en interesantes rasgos lo principal de sus doctrinas. 

Dada la amplitud de conocimientos que exige el tratar de tantos personajes, 
nada tiene de extraño que algunas apreciaciones no parezcan tan exactas. Tam- 
poco estamos de acuerdo en que si no se sigue la explicación del P. Garrigou- 
Lagrange se rompería la unidad de la vida espiritual. Los defensores de la do- 
ble vía no lo han sido de doble vida. Y no se olvide que dentro de las explica- 
ciones de las causas de los fenómenos místicos los autores han acudido también 
a algo extraño a lo concedido como integrante de los dones de la justificación. 

Por lo demás, estas son cuestiones secundarias para el fin que se propone 
y logra nuestra autora de dar a conocer estas figuras concretas de misticismo 
cristiano. 

La edición portuguesa está perfeccionada por notas ilustrativas del traduc- 
tor.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


(*)_ En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la lista de libros recibidos. 
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GASTON BARDET: Imitation du Christ. Paris, Desclée de Brouwer, 1958,. 
16 cm., 530 p. A 


La obrita, siempre de perenne actualidad, De la imitación de Cristo, consigue 
en esta versión de Bardet, y edición primorosamente cuidada, un puesto muy 
digno en el campo de la espiritualidad en su aspecto crítico. Hemos estado acos- 
tumbrados a leer la Zmitación de Cristo en cualquiera traducción, sin preocu- 
parnos mucho de su exactitud. Es ésta una obra en la que el contenido de la 
doctrina, el fuerte sabor de su ascesis, ha superado, sobrepujado y casi anulado 
los demás aspectos de la obra, Hasta el problema de su autenticidad no ha pre- 
ocupado mucho, contentos con aquel consejo del autor: No investigues quién 
lo ha dicho, antes bien atiende a lo que ha dicho (1, 5). 

Pero nuestra época está dominada por las exigencias de la crítica, que no 
ha querido perdonar ni pasar por alto estas joyas de la literatura espiritual, tal 
vez para autenticar así en toda su pureza el contenido de la doctrina, autenti- 
cando también la obra. 

Esta versión y edición ha tenido en cuenta este»problema y ha intentado re- 
forzarlo. La edición está hecha por el Cod. Bruxellensis 5855-61, conservado en 
la Biblioteca Real de Bruselas, y publicado ya en edición diplomática por 
M. L. M. J. Delaissé. El códice tiene 193 p., de una dimensión media de 130 x 70: 
milímetros, compuesto de 23 cuadernillos, que no parecen guardar uniformidad 
en su procedencia, o en el tiempo en que están escritos, dadas sus diferencias 
materiales. La escritura, con muchas correcciones, variantes, sustituciones, se: 
cree autógrafa de Tomás de Kempis, de tal modo que este códice finis et com- 
pletus, por su carácter, viene a esclarecer muchos problemas de la biografía del 
autor, reforzando, ante todo, el poblema de la autenticidad de la obra. El aná-. 
lisis interno del manuscrito sirve incluso para conocer mejor la sicología del 
autor: hombre escrupuloso y taciturno, con tendencia a la tristeza y a la me-. 
lancolía, como consta en el retrato del cap. 25 del libro I. 

La versión de Bardet tiene, además, un mérito de ambientación de la obra 
de Kempis. Precede al texto una introducción, en forma de comentario, que: 
sitúa la obra en el ambiente espiritual en que fué escrita y en el que debe ser. 
leída. El traductor, especialista de la experiencia mística, se esfuerza por dar a 
conocer con notas, con comentarios, con explicaciones y referencias a la doc- 
trina de autores posteriores, principalmente de San Juan de la Cruz, el sentido 
místico que late en las páginas de la Imitación. Esto le ha llevado a trasponer- 
definitivamente el orden corriente de los libros 111 y IV, contando con el apoyo 
garantizado del Cod. Bruzrellensis, que revela, además, la humildad del autor, 
al suprimir en el libro de la Consolación interior todo un cuadernillo: el 
opus XII, sobre el llamamiento al éxtasis en la oscuridad del espíritu, reflejo 
de la doctrina de Tauler. La doctrina de esta obrita le ha servido, además, al 
traductor para dar en tablas esquemáticas la estructura del hombre según San- 
to Tomás de Aquino y San Juan de la Cruz, esclareciendo algunos puntos que 
no ha llegado a descubrir la sicología moderna. La Imitación, actualizada en 
esta forma, revalorizada en el campo de la crítica y de la espiritualidad, ha. 
conseguido el puesto que debe ocupar por sus méritos de estilo y de doctrina.— 
ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN OCD. 


MASSIMO PETROCCHI: L'estasi nelle mistiche italiane della Riforma cattolica. 
Napoli, Libreria Scientifica Editrice, 1958, 20 cm., 84 p. 


El autor, bien conocido por sus estudios sobre historia de la espiritualidad 
italiana, nos ofrece en esta obrita los aspectos del éxtasis en cinco místicas 
italianas, a saber: Santa Catalina de Bolonia, Santa Catalina de Génova, la 
Beata Osanna Andreasi, la Beata Camila Bautista de Varano y Santa María 
Magdalena de Pazzis. El autor, después de fijar ordinariamente la especialidad 
de sus éxtasis, deja la palabra a las autoras, que nos ofrecen su testimonio vivo. 
Además, se indica la bibliografía sobre ellas. Una obra que ayuda al mayor co- 
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nocimiento de la historia de la mística en general. La recomendamos a los es- 
tudiosos de historia de la espiritualidad.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


IGNACIO IPARRAGUIRRE, $. J.: Espíritu de S. Ignacio de Loyola. Bilbao, Men- 

sajero del Corazón de Jesús, 1958, 21'5 cm., 207 p. 

San Ignacio ha tenido la suerte de que su producción literaria cada vez va 
quedando más acotada, estudiada al milímetro. El P. Iparraguirre analiza en esta 
obra los priñcipios espirituales de San Ignacio en miles de cartas de su epis- 
tolario, apenas explotado. El mismo sorprendido fué el P. Iparraguirre. 

Divide la obra en dos partes: 1) Perspectivas. 2) Actitudes, En cada una, 
y basado en los principios extraídos del bloque epistolar del Santo, va analizan- 
do el fondo doctrinal en él contenido. 

Al fin, un indicador de textos espirituales de las cartas de San Ignacio, utilí- 
simo. 

Una nueva faceta, ahora explotada, de la espiritualidad ignaciana.—CÉSAR DE 
S. JUAN DE LA CRUZ OCD. 


.JAIME DE S. JOSÉ, O. C. D.: Vida e doutrina de S. Teresa de Jesús. Porto, Porto 
Editora, 1957, 19'5 cm., 209 p. 
— S. Joáo da Cruz. Porto, Porto Editora, 1957, 19'5 cm., 306 p. 


En 1947 aparecía en un solo volumen la primera edición de estas dos obras. 
“Su autor, P. Jaime de S. José, lleva el noble empeño de divulgar en lengua 
portuguesa la vida y doctrina de Santa Teresa y de San Juan de la Cruz. 

El público portugués agotó rápidamente las tres ediciones de su «Doutri- 
na de Sta. Teresa de Jesus e de S, Joáo da Cruz», que fué lo que le movió a 
«escribir estas dos obras. Son una invitación que adentra en la vida y doctrina 
de los dos Santos. 

Al final se da una selección bibliográfica sobre los dos. 

El autor tiene cualidades para narrar con sencillez y hacerse leer con 
gusto.—CÉSAR DE S. JUAN DE LA CRUZ OCD. 


LOUIS VAN DEN BOSSCHE: Anne de Jésus. Bruges, Desclée de Brouwer, 1958, 
20 em., 252 p. 


No es la primera vez que L. Bossche coge la pluma para escribir de tema 
carmelitano. La obra que hoy se ha decidido a escribir le vincula más estre- 
«Chamente al mismo. 

. Sirviéndose de la obra de Berthold-Ignace de Sainte-Anne OCD como fuen- 
te principal, nos traza el cuadro histórico en que se desenvolvió la vida de la 
célebre «Capitana de las Prioras». Ha sido un acierto el orientar así la obra. 
Ana de Jesús, carmelita descalza de gran talla, roza y anda metida en puntos 
“esenciales de la Reforma de Sta. Teresa. 

No es una biografía de datos unum post alium. No es un trozo aislado de 
biografía sin alma. Es una vida ambientada, enclavada en su marco histórico. 

El enfoque que le da y la actualidad de su mensaje (p. 12-13) son garantía 
del valor actualmente vigente de esta célebre carmelita descalza «hecha para 
gobernar un imperio». 

Desde España agradecemos este buen libro a Louis Bossche y a Desclée de 
Brouwer. Bien merecería la traducción al español.—CÉsar DE S. JUAN DE LA 
CRUZ OCD., 


“CHARLES HUGO DOYLE: Guidance in Spiritual Direction. Westminster, Mary- 
land, The Newman Press, 1958, 23'5 cm., 302 p. 


Progresa el catolicismo en Norteamérica, y progresa no sólo en cantidad 
y en influencia, sino-también en profundidad. Hay ansia y deseo de- vivir 
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plenamente el catolicismo, llegando hasta su última consecuencia: la santidad. 
Hay almas consagradas al Señor, o viviendo en el mundo, que están dispues- 
tas a entrar por la senda estrecha que conduce a la perfección; pero necesi- 
tan el guía adecuado para este difícil camino. 

El Rev. Charles Hugo presenta a estas almas su obra sobre dirección espi- 
ritual con una doble utilidad: para la formación de directores y para suplir 
a los directores cuando no se les encuentra. 

Tras una oportuna introducción en la que se hace ver la necesidad e im- 
portancia de la dirección espiritual, y un capítulo preliminar en el que se fija 
la esencia de la perfección en la identificación con Cristo, comienza el autor a 
desarrollar los tres grados clásicos de la vida espiritual. La vida purgativa, con 
sus prácticas fundamentales de oración y penitencia; estudia la meditación, 
oración propia de los principiantes; pone ejemplos de los métodos ignaciano 
y sulpiciano. La penitencia, lucha contra los vicios y desórdenes pasionales; 
lucha contra los pecados capitales, contra las tentaciones y los escrúpulos.. 
Concluye el estudio sobre la vía purgativa con un interesante capítulo acerca 
de los caracteres psicológicos y su dirección espiritual en este período. 

La vía iluminativa se estudia en cinco capítulos, que examinan la oración 
afectiva, la adquisición de las virtudes, la discreción de espíritus, el recogi- 
miento interior y la labor del director sobre las almas que se encuentran en 
este período espiritual. Finalmente se consagran dos capítulos a la vía uniti- 
va; en uno se explican sus características y en el otro se dan normas para 
el trabajo del director. 

Todo el libro en sí es sumamente claro, tendiendo a una gran practicidad, 
que a veces puede parecer exagerada o minuciosa (como en los esquemas de in- 
terrogaciones que se pueden hacer a los penitentes: p. 51ss,, 131, etc.), pero que 
son preferibles a las vanas teorizaciones de muchos tratados espirituales. Selec- 
ciona el autor los puntos básicos de la vida interior y su dirección, dejando a 
un lado cuestiones discutibles o de importancia restringida. Esto no obsta para 
que cualquier lector se extrañe al comprobar alguna inconsecuencia como es 
la que resulta en la p. 293, al afirmar que, según San Juan de la Cruz, el plan 
divino es que el alma fiel en la práctica de las virtudes y en el desprendimiento 
de las criaturas sea llamada a la contemplación y, mediante ésta, a la perfecta 
unión con Dios. Y a continuación cita las palabras del Santo, en las que mani- 
fiestamente declara que no todas las almas son llamadas por Dios a la contem- 
plación, y «el por qué El se lo sabe». 

Entre los innumerables autores que han escrito de espiritualidad, selecciona 
el Rev. Charles los más seguros y destacados, figurando a la cabeza de sus cita- 
ciones Santa Teresa de Jesús, seguida de San Pablo, San Francisco de Sales, 
Tanquerey, etc., no dejando de ejercer notable influencia en el autor las doctri- 
nas de San Juan de la Cruz. Concede una mayor importancia a la vía purifica- 
tiva, y no es de extrañar, ya que es la que transitan la inmensa mayoría de las 
almas. Las pocas páginas que otorga a la vía unitiva se explican fácilmente, 
ya que es la dirección más difícil, y para ella no bastan libros, sino experien- 
cia, prudencia, oración... y alma muy limpia para seguir la obra del Espíritu 
Santo en el alma. 


Libro utilísimo, práctico, de valor inestimable para los sacerdotes y almas 
espirituales. Suplemento del director y eficacísimo ayudante para todos los que 
se quieren entregar de veras a la labor gigantesca de su propia santificación. 
FELIPE DE La VIRGEN DEL CARMEN OCD. 


YVES DE MONTCHEUIL, S. J.: Problemes de vie spirituelle. Paris, Éditions de 
Epi, 1958, 19 cm., 250 p. 


Este libro es una reunión de artículos y fragmentos inéditos del P, Mont- 
cheuil, algunos nada más esbozados por él, sin preocupación ni intención publi- 
citaria; pero los editores han hecho muy bien en decidirse a darlos a la im- 
prenta; todo lo que salió de la pluma, como de los labios del P. Montcheuil, uno 
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de los mejores teólogos de su tiempo, trae algún mensaje nuevo, alguna idea 
Clarificada, alguna lección profunda. 

Los temas que se tocan en este libro no pueden ser más actuales e intere- 
santes: Cuerpo Místico y vida espiritual; El humanismo cristiano; Arte y 
Moral; Vida cristiana y acción temporal, etc. En todos ellos se reflejan las 
mismas características: densidad de doctrina, seguridad en lo que dice, equili- 
brio entre el conformismo servil y el afán de novedad, estilo seco, pero atrac- 
tivo por la originalidad de las ideas. Nunca habla desde otro plano que el teo- 
lógico. Enemigo acérrimo del moralismo en la vida espiritual, dirige todo su 
esfuerzo a presentar sin disimulos ni acomodaciones todas las exigencias que 
la teología y el dogma llevan consigo en el terreno del espíritu, en todos los 
estados y profesiones; en resumen, pretende construir una vida cristiana emi- 
nentemente positiva, dogmática, lógica hasta el último detalle de la perfección. 
Y para ello sabe aprovechar toda su cultura, verdaderamente enorme en todos 
los ramos, sacando de ella todo lo que puede ser naturalmente cristiano y apro- 
vechable para una lección espiritual.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


FÉLIX MOLLAT, $. J.: Maítre, oú habitez-vous? Paris, Montaigne, 1958, 19 cm., 
384 p. 


Un libro más en la ya casi infinita bibliografía sobre los Ejercicios de S. Ig- 
nacio; pero con ello no queremos decir que sea uno de tantos; creemos que 
no es de los que haya que tirar al mar después de escoger lo mejor de la reda- 
da, sino que debe ponerse entre los buenos comentarios a los Ejercicios igna- 
cianos. 

El autor es al mismo tiempo tradicional y moderno; convencido de que el 
método, orden y doctrina ignacianos siguen sin sucesores o sustitutos mejores 
después de cuatro siglos, no quiere sino hacer comentarios, acentuar matices 
en la lectura del texto ignaciano, que será el fundamental e indispensable para 
los ejercitantes; pero junto a este amor a la tradición ha sabido dar a su co- 
mentario un tinte moderno, consistente en recalcar aquellos puntos que más 
necesitan las almas de hoy, hacer hincapié en las dificultades, métodos y reglas 
a emplear por las mismas, etc. 

Se nota que el autor ha dirigido innumerables veces tandas de ejercicios ig- 
nacianos y se ha consustancializado con el ojo clínico espiritual del fundador 
de la Compañía: un caudal de experiencia domina todas las meditaciones; re- 
glas sabias y prudentes que darán luz, disiparán dudas o angustias; corregirán 
una actitud equivocada del espíritu; orden perfecto y rigurosamente lógico, 
que va llevando al alma progresiva y eficazmente a la conclusión final; diverso 
tipo de letra para recalcar aquella palabra o frase sustancial en el párrafo, so- 
bre la que el ejercitante o el director han de hacer hincapié: éstos son los mé- 
ritos que más resaltan en el libro, a nuestro modo de ver. — SANTIAGO DE 
SAN JosÉ OCD. 


F, CHARMOT $. J.: L'oraison échange d'amour. Toulouse, Editions de lApostolat 
de la Priere, 1957, 18'5 cm., 240 p. 


Charmot not presenta un nuevo fruto de su fecundidad literaria. El libro 
consta de dos partes. En la primera se trata de la oración en su naturaleza y 
efectos, y en la segunda, de las diversas formas de la misma. En la explicación 
de la naturaleza de la oración el autor se mueve bajo la inspiración de Santa 
Teresa: es un error definirla desde un punto de vista unilateral, como suele 
hacerse: desde el lado del hombre que ora; es necesario no olvidar a Dios en 
esta acción; la oración es un cambio de amor entre el hombre y Dios; más aún, 
la oración cuanto más perfecta es menos humana; viene de Dios como la lluvia 
cae del cielo. La oración es amor recíproco Dios me ama y me da el amor con 
que yo debo amarle. La consideración de la Santísima Trinidad, al proporcio- 
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narle el conocimiento de la unidad que existe en ella por el amor, llevará al 
alma a deducir que su oración, que debe ser la expresión de la vida de la San- 
tísima Trinidad en ella, no consiste en la variedad de pensamientos y actos, sino 
en la unión del alma con Dios. 

Insiste en el tono familiar de la oración. El principio para esta oración 
filial o familiar es el amor: para llegar al amor no hay camino más corto que el 
amor. En este ambiente puramente teresiano se mueve toda la primera parte, 
que termina con unas ideas sobre el apostolado como redundancia y efecto de la 
oración. 

En la segunda parte, dedicada, como dijimos, a las diversas formas del cam- 
bio de amor u oración (oración de pura voluntad, discursiva, afectiva, extraor- 
dinaria, etc.), el autor va recorriendo una por una en su naturaleza, propie- 
dades, dificultades. La forma de orar dependerá de las constantes oscilaciones 
de la vida, que influyen sobre el alma y la hacen cambiar. Al hablar de la ora- 
ción extraordinaria, dice: «Se puede llegar a la santidad sin contemplación in- 
fusa». Algún adversario de esta afirmación se dejó decir en una revista, con 
evidente falta de seriedad y finura humana, que eso no lo defendía ya más que 
algún rezagado. Quizá en la numerosa lista de los defensores de la no necesidad 
se encuentren nombres más ilustres y numerosos que en el campo contrario. 

Las citas están hechas sin muchos escrúpulos metodológicos. Terminamos 
recomendando el libro por el tema, por la orientación del mismo y por la com- 
petencia del autor.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


R. GRAEF, C. $. SP.: Macht des Gebetes. Regensburg, Pustet, 1957, 195 cm., 
166 p. 


El conocido escritor Ricard Gráf nos ofrece en esta obra, ampliado y per- 
feccionado. lo que antes había publicado bajo el título «Señor, enséñanos a 
orar», que alcanzó la tirada respetable de 45.000 ejemplares y fué traducido a 
diversas lenguas. 

El autor recoge bajo los títulos «Necesidad de la oración», «Posición de la 
oración en la vida religiosa», «Efectos de la oración en la vida religiosa», «Im- 
portancia de la educación en la oración», «Introducción a la oración en común», 
«Introducción a la oración interior», etc., reflexiones en extremo prácticas sobre 
la oración, entremezcladas con hechos reales que hacen la exposición más gus- 
tosa y de una mayor repercusión psicológica. Su lectura no puede por menos 
de hacer ver la oración como una auténtica fuerza que no puede ser suplida y 
que encierra virtualidades supletorias de fuerza innegable. El autor ha sabido 
dar a toda su exposición un interés que no se pierde hasta el final. Creemos 
que el libro hará, sin duda, mucho provecho, y que lo mismo en su lengua 
original que en las traducciones contribuirá a despertar en la conciencia cris- 
tiana el valor encerrado en la oración, al mismo tiempo que sus reflexiones 
atinadas harán que el fiel pierda el miedo a darse de lleno a una vida auténtica 
de cristiano, inconcebible sin una vida de intensa y profunda oración.—ForTU- 
NATO DE J. SACRAMENTADO OCD, 


ANTONIO NAVARRO: El Sacerdocio Redentor de Cristo. Salamanca, Ediciones 
Sígueme, 1957, 23'5 cm., XXX + 330 p, 


La Editorial Sígueme se propuso hace unos años editar periódicamente mo- 
nografías de tema sacerdotal. Ha cumplido hasta ahora fielmente su propó- 
sito presentando concienzudos estudios. 

El presente sigue el serio estilo de los otros, pero tiene una particularidad: 
no es de tema práctico como ellos, sino estrictamente teológico. Se quiera ha- 
cer un estudio amplio y exhaustivo de la doctrina de los Papas de este siglo 
(de Pío X a Pío XII) sobre el Sacerdocio de Cristo. 

En el libro tienen cabida no solamente las cuestiones sobre el aspecto sacer- 
dotal del sacrificio de la Cruz, aunque, naturalmente, ellas sean el centro, sino 
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todas aquellas que de alguna manera tengan un matiz o una relación, aunque 
sea muy lejana, con la misión sacerdotal del Señor. Así se nos presenta un 
largo primer capítulo sobre la situación actual del mundo, cuya conexión con 
el tema del libro quiere justificar el autor, pero que a pesar de todo parece bas- 
tante desligado, aunque no deje de ser provechoso. A él se junta otro capítulo 
sobre Jesucristo como único remedio del estado actual del mundo, del que 
habría que decir más o menos lo mismo que del anterior. Se trata igualmente, 
en otro extenso capítulo, el tema teológico del pecado original: existencia del 
mismo, constitución de los primeros padres en estado de justicia original, Adán 
cabeza de todo el género humano, esencia del pecado original, etc, Ciertamente 
que esto es un presupuesto del hecho de la Redención-Sacerdocio de Cristo, pero 
quizá se hubiera podido prescindir de él. El estudio del Sacerdocio de Cristo 
empieza propiamente en el artículo segundo de este capítulo, donde se estudia 
la mentalidad de los Papas sobre Jesucristo, Redentor del hombre caído. En los 
siguientes se expone la mentalidad de los Pontífices sobre el carácter esencial- 
mente sacerdotal de la Redención, la Encarnación como causa del Sacerdocio 
del Señor y constitutivo del mismo en acto primero, para pasar después al es- 
tudio del Sacerdocio de Cristo en acto segundo, ejerciendo esa potestad en el 
sacrificio de sí mismo. En el último se expone ampliamente la continuación en 
la Iglesia del Sacerdocio de Jesús. 

Tal es, más o menos, el brevísimo esquema de los capítulos, subdivididos 
todos en bastantes artículos. 

Es un mérito del autor haber enrolado gran parte de las cuestiones del 
De Verbo Incarnato, muchas del de Hucharistia, viéndolas, a través de los Pa- 
pas, desde un ángulo sacerdotal no muy estudiado, sobre todo en la doctrina 
pontificia. 

Es preciso reconocer la paciente labor llevada a cabo por el autor en el re- 
corrido minucioso y. detallista de los documentos pontificios de medio siglo, tan 
abundantes, por otra parte, en materias sacerdotales. Pío XI y Pío XII son los 
principales proveedores de material, como se puede suponer. Junto a una ex- 
posición personal de las cuestiones, que indican una perfecta asimilación *del 
dogma cristológico, el autor pretende apuntalar cada afirmación con un docu- 
mento pontificio, o varios a la vez; no suelen decir en la mayoría de las cues- 
tiones nada nuevo los documentos pontificios de los últimos Papas por ser dog- 
mas muy, antiguos y definidos en Concilios; aun en estas cuestiones ya resuel- 
tas y objeto de fe, el autor procura hacer ver la trayectoria doctrinal pontificia, 
que, siendo idéntica en cuanto al fondo, hace resaltar, conforme a los tiempos, 
éste o aquel aspecto del dogma y le va aclarando en fórmulas más precisas, Así, 
por ejemplo, ve un adelanto en la formulación de algunas cuestiones del pe- 
cado original, más desarrollada que en el Tridentino. 

No quiere dar su juicio en cuestiones discutidas, por ser su estudio positivo 
y no polémico, pero procura poner bien clara la mayor probabilidad, la casi 
certeza de una sentencia, apoyado en las palabras pontificias. Con ello nos da, 
sin querer, su opinión sobre tal punto; después de todo, no es ningún pecado 
seguir una opinión, que se ve reforzada por el magisterio pontificio, a su modo 
de ver, Así en el contenido de la frase tridentina «iustitia originalis», en el mo- 
tivo de la Encarnación; en esta última cuestión controvertida dice no haber 
encontrado ni un solo texto que insinúe la sentencia escotista, y en cambio la 
tomista se ve confirmada siempre por la autoridad pontificia. Creemos que los 
textos que aduce no se refieren sino a la Encarnación in carne passibili, y que, 
por tanto, ni una ni otra sentencia pueden encontrar un fuerte apoyo en la doc- 
trina de la Iglesia, que prudentemente huye la controversia. Cree el autor que 
la doctrina de la Iglesia está bastante claramente inclinada hacia la doctrina 
de la gracia de Unión, como constitutivo formal del sacerdocio de Cristo. Pa- 
rece también dar a entender que la doctrina pontificia enseña la necesidad de 
la inmolación real para la existencia de un verdadero sacrificio. Sea lo que 
quiera, no está mal pretender esclarecer la doctrina pontificia oscura en estas 
cuestiones, y oscura muy adrede, porque ella es postulado de su prudencia. 

Nos parece que se debiera haber guardado una cierta jerarquía en la cita de 
documentos pontificios, o bien desde los de mayor categoría a los de menor, a 
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bien al revés, pero no mezclar indistintamente los de una encíclica con los de 
una alocución; así se podría apreciar con más claridad la fuerza de la doctri- 
na; aunque el autor defiende en el prólogo la gran fuerza de todos los docu- 
mentos del magisterio ordinario, no cabe duda que el mismo magisterio admite 
evidentemente una jerarquía de fuerza doctrinal en los mismos. 

Algunas erratas de imprenta que confunden nombres de los Pontífices que- 
dan advertidas con sólo mirar la cita del documento pontificio al pie de página. 

Es un libro de auténtico valor, que servirá mucho a los profesores por su 
estudio exhaustivo del magisterio de los últimos Pontífices, con lo cual viene 
a ayudar a la necesidd de una teología positiva, todavía no muy madura.—SaN- 
TIAGO DE S. JosÉ OCD. 


LOUIS WEILK, S. J.: Attisez la flamme. Mulhouse, Éditions Salvator, 1958, 
19 cm., 240 p. 


Es un libro de meditaciones sobre el sacerdocio católico; 79 en total, muy 
breves, dos páginas cuando más. 

No es un libro de ideas revolucionarias en cuanto al apostolado, ni toca la 
Guestión; quiere ir a la sustancia, y hablar al sacerdote, para que medite, de 
las realidades teológicas íntimas de su vocación sobrenatural. He aquí el fin del 
libro: llevar al lector a meditar la gracia del sacerdocio, tal como Dios la ha 
visto en su plan de salvación y tal como El nos la ha revelado por su Pala- 
bra (p. 9). Y en la última meditación vuelve a advertir que su propósito ha sido 
llevar al sacerdote a la esencia y base de su estado, que es la gracia de la or- 
dención, para que se dé cuenta de ella y la haga centro de su vida y actividad. 

Arrimado a San Pablo e inspirado siempre. en su doctrina y espíritu, el 
autor ha sabido presentar un libro de meditaciones sacerdotales lleno de pe- 
netración teológica, profundamente sugestivo, de una gran experiencia religiosa. 

Sin embargo, se nota un defecto, si se quiere llamar así: con frecuencia las 
meditaciones son más bien vubjeto de la mesa de estudio que de la meditación 
propiamente tal: quizá haya un exceso de ciencia dogmática, dejando muy pe- 
queña parte al efecto. Pero esto no quita el valor intrínseco del libro, que es 
muy grande.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


FÉLIX M. ALVAREZ: Perfiles sacerdotales. Barcelona, Herder, 1959, 18'2 cm., 
320 p. 


Esta obra es complemento práctico de otra doctrinal del mismo autor, titu- 
lada «La misión sacerdotal». 

Son dieciocho figuras de sacerdotes de distintas épocas y naciones, clero 
secular y regular, que integran el volumen, En contraste con estos reportajes 
de vidas y obras ejemplares, se ponen en apéndice los de Lutero, Calvino y En- 
rique VIII. 

Junto a una producción doctrinal sobre el sacerdocio viene bien una obra 
de corte práctico y ejemplar como la presente.—CÉsAR S. JUAN DE La CRUZ OCD. 


JOSEPH GERAUD, P. SS.: Itinéraire médizo-psychologique de la vocation. Paris, 
Xavier Mappus, 1959 22 cm., 96 p. 


No es desconocido entre nosotros el P. Geraud, de quien, en fecha no muy 
lejana se nos tradujo al español su tesis doctoral en Medicina: La salud en los 
candidatos al sacerdocio. En la presente obra, que, como se advierte, no es un 
tratado científico profundo, trata el autor de poner en manos de los directores 
de conciencia y maestras de novicias algunos conocimientos que las ciencias 
modernas suministran y que deben tenerse en cuenta en la obra de la orienta- 
ción vocacional y de darles el lugar que les corresponde en esta materia. Estos 
conocimientos parten de la Medicina, Psicología profunda y Caracterología. El 
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autor da útiles indicaciones sobre la ficha médica, la sensibilidad, la inteligencia 
y la voluntad, sin olvidar tampoco la vida sobrenatural. El autor, en notas, ha 
sabido dar un colorido teológico a aspectos que parecerían un tanto ajenos a la 
ciencia de Dios. 

Creemos sinceramente que los encargados de la orientación y juicio de las 
vocaciones encontrarán en esta obra elementos muy valiosos para ser utilizados 
en los casos no siempre fáciles de esta altísima y responsable tarea, y veríamos 
con gusto su versión en nuestra lengua, donde estudios de esta índole no son 
frecuentes.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


C. C. MARTINDALE: Que sao os Santos? Coimbra, Arménio Amado, 1956, 19'4 cm., 
224 p. 


Precedidos de una introducción donde se trata de lo que es y lo que no es 
la santidad, nos ofrece el P. Martindale los relatos de las vida de diversos 
santos a través de los siglos de la historia del cristianismo. Estos relatos, diri- 
gidos al gran público a través de la B. B. C., tienen las características que les 
impone su modo de expresión, pero están basadas en estudios serios sobre sus 
personalidades. El autor, a grandes rasgos, ha sabido pintar el cuadro, en que 
los santos hubieron de actuar junto a las características de su personalidad. El 
traductor, por su parte, completa la obra con útiles anotaciones, que hacen más 
comprensible o ilustran la doctrina. 

La obra se lee con gusto y ofrece sintetizados los puntos más salientes de 
esos héroes de la humanidad que son los santos.—FOoRTUNATO DE J. SACRAMENTA- 
Do OCD. 


JEAN MABILLON, O $. B.: Science et Sainteté. L'étude dans la vie monastique. 
Faris, Alsatia, 1958, 19 cm., 134 p. 


Este librito tiene fundamentalmente un carácter espiritual, como lo indica 
su título general: Ciencia y santidad. A su vez, podría definirse, atendiendo al 
título que lo especifica, como una ascética del estudio. 

Las dos primeras partes, de las tres en que va dividido, son como una pre- 
paración para la tercera y un antecedente necesario. En la primera parte se 
consideran los estudios en la vida monástica, p. 3-30; en la parte segunda se de- 
terminan los estudios propios de los monjes, p. 31-102; la parte tercera, la más 
importante en sentido espiritual, lleva por título El fin de los estudios monás- 
ticos, p. 103-128. 

Esta tercera parte está integrada por cinco capítulos, en los que se estudian 
estos temas: relación entre la verdad y la caridad (c. 1), tema en el que se de- 
termina la finalidad de los estudios para el monje: la caridad y el amor de 
Dios. Defectos que hay que evitar en el estudio (c. 2): la vanidad, la curiosidad, 
la falta de reflexión. Relación entre el estudio y la plegaria (c. 3), reafirmando 
las ideas expuestas en el capítulo primero, Estudio y ascética es el tema del ca- 
pítulo cuarto, en el que se pone de relieve el carácter de penitencia que 
puede tener el estudio cuando se acepta como una profesión. Por último, en el 
capítulo V se analiza la proyección apostólica del trabajo monástico. 

No se hace un estudio profundo de estos temas. Diríamos mejor que estas 
páginas contienen una serie de sugerencias muy oportunas y consideraciones 
dignas de ser repasadas por religiosos y sacerdotes, a fin de vitalizar la profe- 
sión del estudio y enderezarlo al fin principal: el aumento de la caridad.—EnN- 
RIQUE DEL SDO, CORAZÓN OCD. 


RENÉ GUERRE ET MAURICE ZINTY: Nous voulons voir le Christ. Paris, Édi- 
tions Ouvriéeres, 1958, 19 cm., 255 p. 


La Colección «Les Éditions Ouvrieres» ha publicado ya bastantes libros, en los 
que ha sabido captar con mucho sentido de la realidad las necesidades y deseos 
espirituales de los ambientes obreros. Este que presentamos no es más que la 
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respuesta adecuada a una de esas aspiraciones. Viviendo en un mundo domi- 
nado por el deseo de un conocimiento intuitivo (cine, televisión, etc.), los obre- 
ros también desean, como los demás hombres de nuestra generación interesados 
por los problemas religiosos, un conocimiento directo de Cristo y de sus senti- 
mientos íntimos, sin envolturas retóricas o visiones especulativas personales. 
Atendiendo a esta psicología religiosa del tiempo, los autores han presentado a 
Cristo directamente, en escenas evangélicas sencillísima y encantadoramente 
narradas, con la espontaneidad de una conversación espiritual entre obreros 
sencillos, hablando de corazón a corazón. Han sabido escoger las escenas más 
tiernas del Evangelio y las que más pueden decir a un habitante de la fábrica 
o del taller. Pretenden, ante todo, hacer patente el matiz del amor que domina 
y caracteriza todos los sentimientos de Cristo, enseñando así a los humildes 
destinatarios del libro que la medula de la misión de Cristo y de los cristianos 
es el amor de caridad. 

A cada capítulo se añade un epílogo de poco más de una página, con el título 
de «Sucedió hoy». En estos epílogos se nos presentan ejemplos'de sencillos 
obreros, Cristos del siglo xx por la identidad de sentimientos con el Señor, que 
han sabido asimilar toda la belleza de la caridad cristiana, traduciéndola en 
obras de detalles primorosos que conmueyven al lector y prueban hasta cué punto 
puede desarrollarse la medula del sentido cristiano en medio del mundo de la 
máquina. 

Libro muy recomendable, especialmente para encargados de dar charlas a 
yOs jóvenes de la J. O. C., H. O. A. Cs—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


Contemplations mariales, Roma, Benedettine di Priscilla, 1958, 16'3 cm., 150 p. 


Reflexiones, meditaciones... profundizaciones, podríamos llamarlas mejor, son 
las páginas de este librito, Brotan de un alma contemplativa y están dedicadas 
especialmente a las almas que siguen esos mismos senderos de interioridad. 
Y nada menos que nos hablan de la Santísima Virgen: María llena de gracia, 
María Madre, María Dolorosa, María glorificada... Por eso todo ello es dulce y 
delicado, todo lleno de ternura y amor, todo florecido en Ella y aromado por «Ella. 
FELIPE DB La VIRGEN DEL CARMEN OCD. 


MICHEL AGNELLET: I accept these facts. London, Max Parrish, 1958, 20 cm., 
154 p. 


Un doctor, que se confiesa ateo y materialista, escribe este libro para decir, 
no que en Lourdes se producen milagros, ni que se confirma con ellos la verdad 
católica, sino para afirmar categóricamente que en Lourdes se dan curaciones 
que no se pueden explicar científicamente y que no se pueden negar. 

Tras unos primeros capítulos en los que se narra sencillamente la historia 
de las apariciones, comienza el autor a describir las curaciones más destacadas 
y sorprendentes verificadas en la gruta, Curas milagrosas aprobadas por la 
autoridad eclesiástica. No es una exposición teológica o apologética de tales 
hechos. Es la relación del estado de los pacientes antes y después de la cura- 
ción, y el modo de verificarse el hecho. ; 

Libro muy hermoso, prestigiado por fotografías de sus protagonistas, ro- 
deado de todas las condiciones que se pueden exigir para dar fe a lo que en él 
se nara. Libro que bien pudiera merecer a su autor la gracia de creer, pues 
ha tenido la oportunidad de ver.—FELIPE DE LA VIRGIN DEL CARMEN OCD. 


WILLIAN FACKOVEC, S. M.: Lourdes Publications in the: Clugnet Collection. 
Dayton, Ohio, The Marian Library, 1958, 23 cm., 72 p. 


1 ú ió ari j tudies 

Este opúsculo lleva el número 4 de la Colección Marian Library S S 
Con motivo del centenario de las apariciones de Lourdes 1958, W. Facko- 
vyec, S. M., se propuso hacer una recopilación y estudio sobre las obras en len- 
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gua francesa sobre Lourdes, contenidas en la célebre Colección de Clugnet. En- 
tre los diversos estudios que ofrece esa rica colección se centró sobre este tan 
concreto. 

Pero su trabajo no se reduce sencillamente a extractar a Clugnet. Como se 
nos dice en el prólogo, le ha supuesto desplazamientos, humor y un penoso tra- 
bajo de consulta a numerosos bibliógrafos. Por eso a cada obra siguen precio- 
sas anotaciones que sirven de gran orientación y dan la pista a futuros tra- 
bajos. 

Las materias tratadas abarcan el mensaje lurdense en toda su extensión: 
historia de las apariciones, aspectos médicos, controversias, lecturas espiritua- 
les (meditaciones, oraciones), cartas pastorales, guías de peregrinación, álbumes- 
recuerdos, anales, novelas, etc. 

Con esto queda a la vista el mérito de este trabajo. Darnos a los demás cómo- 
damente, bien ordenado y anotado limpiamente, un trabajo conjunto de orien- 
tación que a W. Fackovec le ha supuesto una ardua tarea.—CÉSAR DE S. JUAN 
DE LA CRUZ OCD. 


NOTAS BEBELO RRABEGA $ 


JOSEPH BONSIRVEN, S. J.: Vocabulaire Biblique. Paris, Lethielleux, 1958, 
20 cm., 185 p. 


Este librito del P. Bonsirven está encaminado y tiene como finalidad facili- 
tar a los lectores no especialistas en cuestiones bíblicas la comprensión de la 
doctrina y de las enseñanzas de los Libros Sagrados. Los autores sagrados, de 
mentalidad y de concepciones “ssemíticas, orientales, expresan muchas realidades 
y conceptos en un lenguaje que a nosotros nos resulta no pocas veces de difí- 
cil comprensión. Por otra parte, el sentido de la revelación divina trasciende, 
por lo general, y rebasa el contenido de los vocablos. Por eso es sumamente 
oportuno este libro, a modo de diccionario bíblico, que explica el sentido de 
cada uno de los principales vocablos usados en la Biblia. 

El autor, por su dedicación bíblica, conoce la intimidad de la Escritura di- 
vina. Ha sabido descubrir su riqueza dogmática y espiritual. Ha captado la 
fuerza y la virtualidad de sus vocablos y expresiones. Por eso ha podido es- 
cribir estas notas que, legadas en manuscrito, la Colección que edita Lethielleux 
ha querido incorporarlas a la serie de títulos publicados. 

Hay muchos vocablos de rico sentido teológico: Dios, Trinidad, Espíritu, 
Verbo, Hijo de Dios, Misión, etc. En las páginas a ellos dedicadas puede en- 
contrar el teólogo una sucinta referencia bíblica, con la explicación apropiada 
a cada uno de los textos en que aparecen dichos vocablos. 

Los vocablos están redactados en lengua francesa y dispuestos por orden 
alfabético. Aunque las explicaciones son breves, no dudamos de su mucha uti- 
lidad.—ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN OCD. 


JOSÉ RICART: O Carmelo. Viana do Castelo. Edicoes do S. Missionário Carme- 
litano, 1957, LOCO: 


El P. Jaime Gil Díez OCD ha traducido al portugués la obra original La Vir- 
gen del Carmen, del Dr. J. Ricart. 

No vamos a dar un juicio crítico sobre la obra del Dr. Ricart. Ya que, ade- 
más, quien lleva la responsabilidad de los juicios emitidos no es propiamente 
dicho autor, pues su labor ha consistido casi únicamente en reunir orgánica- 
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mente los materiales que han ido a 
trata. 


4 Sí hubiéramos deseado un criterio doctrinal o histórico fijo. Ya que la va- 
riedad de autores extractados no siempre guarda una misma posición doctrinal- 
histórica, y ni los matices que cada uno destaca coinciden ni mucho menos. 

En cuanto al trabajo del P. Jaime G. Díez, hubiera sido preferible una fideli- 
dad literaria lógica al original. Aunque se presente como adaptacao, en reali- 
dad es traducción. No creo que el traductor entienda por adaptación el cambiar 
totalmente los subtítulos del original arbitrariamente o al menos sin indicar 
nunca nada. 

No obstante estos leves reparos, la versión portuguesa ha mejorado la im- 
presión y las numerosas erratas del original. También añade un apéndice so- 
bre «Espiritualidade carmelitano-teresiana segundo o Cardeal Piazza OCD» (pá- 
ginas 227-242). 


Sinceramente alabamos la traducción del P. Jaime.—CÉsAR DE S. JUAN DE LA 
CRUZ-OCD. 


portando especialistas en la materia que 


Iniciación Teológica (Vol. 11) (En colaboración). Barcelona, Herder, 1958, 22 cm., 
975 p. 


Una iniciativa altamente loable ha sido la que tuvo hace años el P. Henry OP 
de ofrecer al público moderno una síntesis de Teología católica en conformidad 
con las exigencias de los tiempos presentes, recabando para su realización la 
colaboración de diversos profesores y especialistas en su mayor parte de la 
Orden de Predicadores. Y no menos digna de alabanza ha sido la decisión de 
los Dominicos españoles de ofrecérnosla en nuestra lengua. 

El segundo volumen está dentro del marco general que los autores se pro- 
pusieron: una manera de exposición donde no se diese lugar a las discusiones 
amplias sobre los puntos en que las diversas escuelas teológicas tienen expo- 
siciones divergentes y aun contrarias, sino, más bien, una vez insinuado el 
problema, seguir con la opinión más aceptable para el autor del trabajo. 

Las materias que abarca este segundo volumen corresponden a las que trata 
el Angélico en la Prima Secundae y Secunda Secundae. Se abre el volumen con 
un prefacio del P. Chenu sobre la originalidad de la Moral de Santo Tomás, al 
que sigue una Introducción del P. Tonneau sobre Moral y Teología. Un estudio 
scbre la Moral del Nuevo Testamento nos lo ofrece el conocido escriturista 
C. Spicg. A continuación se van tocando las cuestiones básicas de la Moral si- 
guiendo el orden de la Suma. 

Los trabajos, en general, representan una aportación a la Teología, no tanto 
en el orden especulativo en que las grandes directrices están dadas hace tiem- 
po en la mayoría de los casos, sino en la aportación escriturística, descuidada 
frecuentemente aun en los manuales teológicos, en el método de exposición más 
libre de lenguaje técnico, en las reflexiones y perspectivas que se ofreren al 
fin de cada capítulo, juntamente con una bibliografía selecta, aunque no exhaus- 
tiva. 

En orden a la doctrina que se expone, se siguen en este volumen los mis- 
mos principios del Angélico que dominaban en el volumen primero. El lector 
se encontrará, sin embargo, en ocasiones en que se podrá preguntar hasta qué 
punto se da el pensamiento genuino, tal, por ejemplo, sobre el sujeto de la es- 
peranza, etc., en que los tomistas antiguos no estarán de acuerdo. 

La presentación de la obra, esmerada, completada por índices escriturístico, 
onomástico, analítico. 

Los autores, en realidad, han desbordado el título de su obra. Se nos ofrece 
una iniciación teológica que es algo más que eso. A pesar de prescindir del des- 
arrollo de las grandes disputas de escuela, al fin de la lectura de estos volúme- 
nes queda un cúmulo de conocimientos que está muy por encima de un mero 
barniz teológico. Por ello creemos que la obra no sólo será útil a los seglares, 
sino que la pueden leer con fruto los mismos dedicados seriamente al estudio 
de la Teología.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 
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A. ROCHE, $. J.: Ce feu qui dévore. Paris, L'Épi, 1958, 19 cm., 91 p. 


Como indica el subtítulo, se trata de meditaciones sobre la Biblia, En veinte 
meditaciones el autor ha querido ofrecer las enseñanzas que se desprenden de 
diversos temas bíblicos. Las cuatro primeras se refieren d pasajes del Antiguo 
Testamento, todas las demás son del Nuevo. El P. Roche sabe presentar de una 
manera moderna y sencilla el fondo doctrinal aque ofrecen relatos a primera 
vista poco prácticos. Una iniciación para saber meditar con fruto la palabra di- 
vina. Creemos que esta manera de presentar el mensaje bíblico es altamente 
provechosa y ayuda a la difusión de la palabra de Dios, tan deseada por la 
Iglesia.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


JOHN M. TODD: Las fuentes de la moral. Barcelona, Herder, 1959, 22 cm., 412 p. 


Estamos ante un libro escrito por varios autores, y, como toda obra de este 
género, adolece de unión literaria y de uniformidad expositiva. 

Porque el libro es una recopilación de trabajos leídos en forma de comuni- 
caciones en un symposium celebrado en Downside Abbey en la semana siguien- 
te a la Pascua de 1955. 

Con este libro se demuestra una vez más que la moral es principio tan arrai- 
gado en la humana naturaleza, que siempre ha tenido vitalidad, y que actual- 
mente ningún campo se verá libre de su ley. Así nos complace el trabajo de 
La moral en la Biblia; Moral y Psiquiatría; Moral y Economía; El problema 
sexual; El problema del patrono, y resulta interesante el trabajo qué se titula 
La moral laica, y aquel otro, La moral comunista. 

Concluímos: un libro que asienta los principios de la justicia católica en el 
campo de la sociología humana. Es un analizar toda actividad a través del 
prisma moral de la doctrina del Evangelio.—BALBINO DEL CARMELO OCD. 


Doctrina Pontificia. Documentos Sociales (III). Madrid, B. A. C., 1959, 20 cm., 
XVI + 1244 p. 


Lo social sigue acaparando las atenciones de todos. Porque ni la Filosofía ni 
la Teología pueden, hoy día, verse libres del ambiente que vivimos. Esto lo han 
comprendido bien los Pontífices, y así, desde Roma han procurado poner luces 
en asunto tan delicado y tan sumamente interesante. 

Este es el fin que se propone la BAC al editar los Documentos Sociales de 
los Papas. El tomo que reseñamos comienza con Benedicto XIV (1740) y ter- 
mina con la abundante doctrina social de Pío XII. 


Es un acierto más de la BAC y que merece nuestros aplausos.—BALBINO DEL 
CARMELO OCD, 


MARCELINO ZALBA, S. J.: Theologiae Moralis Compendium (1, 11). Madrid, 
B. A. C., 1958, 2.2 ed., 22 cm., XXIV + 1029 p. 


En un principio encargó la BAC este Compendium Moralis a tan prestigio- 
sos profesores como son los PP. Regatillo y Zalba. Agotada la primera edición, 
muestra de la valía de la obra el corto plazo de tiempo, y accediendo a indica- 
ciones de centros de estudios, quiso la BAC que fuera el P. Zalba quien, como 
único autor, editase y preparase esta nueva edición. Además, también han eli- 
minado el tercer tomo, haciendo más fácil su manejo con los dos. 

Sin duda que estos dos cambios servirán de prestigio a la obra. Porque un 
libro de texto como es éste no puede servir la uniformidad de teoría que re- 
quiere la Moral, si son dos. los autores. 


14 BIBLIOGRAFÍA.—REV. DE ESPIRITUALIDAD, XVII (1959) 459 


Es de alabar el sentido de practicidad que da el autor a la Moral, y junta- 
mente, la forma sistemática de tratar las cuestiones. Ello sirve para que los 
discípulos puedan más fácilmente asimilar la doctrina. 

El presentar las fuentes de donde toma las distintas teorías es una nota 
de dignidad que acredita al autor. Lo mismo que el saber admitir como cier- 
tas sentencias que a él no convencen.—BALBINO DEL CARMELO OCD. 


ARREGUEZALBA, S. J.: Compendio de Teología Moral. Bilbao, Mensajero del 
Corazón de Jesús, 1958, 17 cm., 882 p. 


Por su practicidad y fácil manejo, se suceden rápidamente las ediciones de 
este Compendio de Teología moral. Esta hace la quinta edición castellana, ha- 
biendo alcanzado 22 la latina. 

Sabiamente, el P. Zalba la va remozando según las nuevas disposiciones ecle- 
siásticas o civiles, siendo más de 17 puntos los modificados en esta edición. 


ANDREA LAZZARINI: Juan XXI. Angelo Giuseppe Roncalli, Barcelona, Her- 
der, 1959 20 cm., 151 p. 


El nuevo Papa ya tiene biógrafos en todas las lenguas. La que presentamos 
es versión df la segunda edición italiana de Andrea Lazzarini, las dos de la 
casa Herder. 

Vemos las notas tan simpáticas de S. S. Juan XXIII, desde que en Sotto il 
Monte le llamaban «Angelino curita» hasta el Conclave 1958. 

Al fin, una selección gráfica de fotografías. En esta biografía agradan la so- 
briedad, la amenidad y el estilo,—CÉSAR DE S. JUAN DE LA CRUZ OCD. 


Bilan du monde 1958-1959. Tournai, Casterman, 22'2 cm., XX + 406 p. 


Una gran obra, bajo la dirección de la Colección «Église Vivante». Nada más 
abrirla y darla un vistazo de curiosidad ya sorprende, empezando por la misma 
presentación e impresión. Sorprende la intención y la realización, el equipo 
numeroso de especialistas, la constatación de fuentes. Pero, sobre_todos estos 
puntos a favor, todavía queda el más señalado; el proyecto llevado a cabo: 
hacer el balance del mundo teniendo como medida la Iglesia. Ella es la que 
abarca el mundo en un triple nivel: a), en el universo; b), en los grupos geo- 
gráfico-culturales, y c), en cada nación. 

En cada sección son enormes los datos de información aue se nos facilitan. 
Datos que suponemos llevados siempre con recta intención, porque no siempre 
podemos aceptarlos como exactos. Pero en una obra de esta calidad, y como pri- 
mer paso, ha sido un esfuerzo inmenso y de alto valor. 

Una gran realización tipográfica de la famosa casa Casterman, belga.—CÉsaAr 
DE S. JUAN DE LA CRUZ OCD. 


Frére Pierrick, le revenant. Paris, Bonne Presse, 1956, 20 cm., ¿90 p. 


Una religiosa dominica inglesa, que quiere permanecer anónima, escribió 
hace unos años este delicioso cuento monástico, que ha merecido la traducción 
al francés, 

La autora coloca su imaginación en los tiempos de la reforma protestante in- 
glesa. La comunidad benedictina de Saint-Brioc, en peligro inminente de caer 
prisionera del Ejército hereje, huye, después de enterrar precipitadamente al 
diácono Pierrick, que había muerto, inesperadamente, la víspera de su orde- 
nación sacerdotal. Cuando los benedictinos ocupan nuevamente Saint-Brioc, al 
final de la primera guerra mundial, en 1918, al descubrir las sepulturas de los 
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antiguos monjes para trasladar sus restos a nuevos sepulcros, se encuentran 
con el cuerpo incorrupto de Fr. Pierrick, que, además, mueve sus ojos y los 
cierra pausadamente. La autora nos describe con un estilo encantador y vivo 
la paulatina resurrección del monje diácono, hasta que su organismo, parado 
por la muerte durante cuatro siglos, se llega a hacer normal para las funciones 
necesarias a la vida. Sólo este capítulo la acreditaría como excelente narra- 
dora. Sigue después contando, siempre en el mismo delicioso estilo, la vida del 
monje resucitado, hasta que, ordenado sacerdote, muere por fin, esta vez de 
verdad, en medio de su primera misa, después de la consagración, revestido 
de sus ornamentos. 

La forma narrativa, ficticia, del libro, ha sido para la autora un pretexto bajo 
el cual presentar de una manera atractiva y poética las costumbres de la vida 
benedictina; todas las imaginarias escenas que nos presenta van encaminadas 
a aprovechar la ocasión de exponer todos los detalles de dicha institución mo- 
nástica. La incorporación de Fr. Pierrick a la vida en nuestro siglo tiene un 
gran significado en el cuento. La autora presenta adrede un monje del siglo xvr 
que vuelve a vivir en el xx, para expresar el hondo contraste —en el mismo 
sujeto— entre el modo de vivir la vida monástica en dos épocas tan distintas, 
y presentar los problemas que plantea a los monasterios y a la vida contempla- 
tiva, la dirección y carácter de la vida moderna. 

Es un cuento, pero lleno de enjundia y espiritualidad monástica, con la 
ventaja de su delicioso estilo narrativo.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


GERMÁN MAÁRTIL: Los Seminarios hoy. Salamanca, Ediciones Sígueme, 1958, 
22 cm,, 439. P. 


Sale a la luz la segunda edición de este libro, editado por primera vez el 
año 1954. El éxito es el mejor argumento del valor del libro. Realmente, pocos 
tan preparados para escribir un libro con este título, como don Germán Mártil, 
actual Rector del Colegio Español de Roma. Su doble faceta de Profesor de 
Pedagogía y de Superior de Seminarios (veinticinco años de experiencias en 
ellos) hace confiar plenamente en el peso de su criterio. Este es siempre abierto, 
equilibradamente moderno, apuntando claramente hacia nuevos métodos edu- 
cativos, desprendidos de muchas formas viejas, a primera vista aún de peso, 
pero que no tienen más que el de haberse hecho así desde hace mucho tiempo. 

Como trabaja siempre al lado de los documentos pontificios (de la Menti 
Nostrae especialmente) y de los más acreditados especialistas en estos temas, 
tiene siempre una buena justificación de sus posturas. En esta segunda edi- 
ción se añaden dos capítulos íntegros: el sexto, con el título de «Orientación 
pedagógica del Seminario Menor», y el séptimo, sobre la «Educación de la cas- 
tidad». 

Sin duda, suscitará muchas contradicciones, especialmente el capítulo sexto. 

Se han añadido también los índices onomástico y analítico, ya indispensa- 
bles y de tanta practicidad, sobre todo el último. Fue un detalle que faltó a la 
primera edición. 

Un formato más manejable y un aumento considerable en la bibliografía 
que hacen, siquiera esta vez, verdadero el tópico común de «corregida y aumen- 
tada».—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


JORGE SANS VILA: ¿Cómo ve usted al sacerdote? ¿Qué espera de él? Salaman- 
ca, Ediciones Sígueme, 1958. 


Un libro que recoge una encuesta hecha a 29 nombres de relieve en la ac- 
tualidad, en ambos campos seglar y sacerdotal, sobre las preguntas titulares. 

Un libro fuerte, a veces casi crudo, de una sinceridad total y abierta, en los 
diversos ángulos y personales puntos de vista de las respuestas sobre un tema 
tan importante y vivo. Ello mismo hace a la obra capaz de epítetos contra- 
dictorios, desde luminosa y orientadora hasta contraproducente, 

Obra de interés para sacerdotes y seminaristas y para católicos formados.— 
JuAN ALBERTO DE LOS CÁRMENES OCD. 
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SALVADOR RIAL: Manual del Buen Pastor. Tarragona, Antonio Agustín, 1957, 
ZRC ROAD: 


Un completísimo manual del párroco. Su amplísima aceptación y la enorme 
difusión editorial conseguida son el exponente claro de la utilidad del mismo. 
Todo lo referente a su ministerio lo encontrará el párroco: doctrina, for- 
mularios, consejos prácticos en relación con sus fieles, interesantísimos conse- 
jos y avisos para consigo mismo, etc. Al fin de todo, un abundante santoral. 
El libro se recomienda por sí mismo, y bien me atrevo a decir que no debe 


faltar en el despacho de todo párroco, Será su gran auxiliar.—CELEDONIO DE LA 
SAGRADA FAMILIA OCD. 


AGUSTÍN SERRANO DE HARO: Tú eres la Luz. Madrid, Atenas, 1958, 193 cm., 
174 p. 


Es la vida de Nuestro Señor Jesucristo, relatada fidelísimamente según los 
Santos Evangelios; está dirigida particularmente para los niños de las escuelas. 

Tras cada una de las lecciones ha puesto el autor unas breves sugerencias 
o consideraciones para la vida práctica religiosa. El Evangelio no tiene letra 
muerta; todos sus capítulos enseñan algo, no hay nada desaprovechable, y así 
lo ve el autor, sacando lecciones morales de todas sus páginas. 


Libro muy recomendable para escuelas y lecturas en familia.—CELEDONIO DE 
LA SDA. FAMILIA OCD. 


LUIS MARTÍNEZ DE LA TORRE, $. J.: Injertos en Cristo. Madrid, Studium, 
TOO CO De 


He aquí un libro que abre amplios horizontes al espíritu. Meditaciones para 
todos los días del año, efectivamente, pues es tan denso su contenido que tiene 
previstas todas las situaciones en que pueden sucesivamente verse envueltas 
las almas. Por un procedimiento que se aprecia nítidamente lógico más en el 
índice que en la enmarañada vegetación de su texto puede decirse que agota 
el análisis del complejo humano en la tensa labor, que debe ser constante, de 
la autoformación del cristiano. Libro interesante para las inquietas imaginacio- 
nes que no pueden o no saben atender a los maravillosos panoramas de la vida 
interior, pues quedará, sin duda, satisfecha su insaciable avidez de instintiva 
curiosidad. Precioso temario espiritual.—CELESTINO DE Jesús OCD. 


B. VAN ACKEN: Catecismo de convertidos. Barcelona, Ed. Litúrgica Española, 
1958, 19 cm., 240 p. 


Podríamos dar a este libro el título de Catecismo explicado para adultos. 

Comenzando por la definición de Religión, va exponiendo con precisión y 
claridad, a base de preguntas y respuestas comentadas, todas las verdades de la 
fe, aclarando las dudas u objeciones que en determinados puntos suelen poner 
las personas mayores cuando se habla de Religión. Queremos hacer resaltar 
toda la parte dedicada a los Diez Mandamientos de la Ley de Dios y lo referente 
a los Santos Sacramentos. Resulta interesantísimo. 

Libro es este que no debe faltar en la biblioteca parroquial y que todo cate- 
quista debe poseer, con la seguridad que en él encontrará un arsenal inmenso 
de doctrina y solución a todos los problemas que en materia de Religión se le 
puedan proponer.—CELEDONIO DE LA SDA. FAMILIA OCD. 


PíO PARSCH: Sigamos la Santa Misa. Barcelona, Luis Gili, 1958, 17 cm., 142 p. 


El Dr. Parsch tiene ya más que sobrada autoridad en temas de liturgia, por 
lo que su libro goza desde un principio de la estima universal. 
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Libro pequeño, pero sustancioso, instructivo, sabiamente pensado y delica- 
damente escrito. 

En él busca el autor la manera más sabia y acertada de predisponer a los 
fieles para que cuando oigan misa la oigan de veras, dándose cuenta que son 
ellos los que están oyéndola y que ellos mismos son los que han de tomar parte 
en tan augusto sacrificio. e 

Analiza el Dr. Parsch todas las partes de la misa, y en todas ellas nos pre- 
senta lo que hay de institución divina, lo que hay de histórico y lo que nosotros 
debemos deducir para nuestra vida espiritual.—BALBINO DEL CARMELO OCD. 


A. DÍAZ RIVAS: Misal de la juventud. Barcelona, Librería Salesiana, 1959. 
14 cm., 380 p. 


Este misal, aunque sirve para todos, se ha escrito y realizado pensando 
principalmente en los adolescentes y jóvenes. Para ello se ha conseguido ha- 
cerlo atrayente. Todo se explica detalladamente para que sirva de sólida for- 
mación. Es solamente dominical y festivo. 

Bien presentado, impreso a dos tintas y con gusto. Veinte láminas dan en- 
trada a la obra, acompañando la explicación del Santo Sacrificio. Por su pre- 
cio y realización, es muy recomendable. 


JUAN REY, S. J.: Luz (Meditaciones). Santander, Sal Terrae, 1959, 18 cm., 
XXI + 2056 p. 


El P. Juan Rey nos da en este apretado volumen cerca de las 500 medita- 
ciones, en un total de dos mil y pico páginas. Es un arsenal de material fácil- 
mente aplicable a diversos motivos: homilías, sermones, etc. 

También le ha dado una orientación universal.—CÉSAR DE S. JUAN DE LA 
Cruz OCD. 


TERESITA ALEGRE: Vitaminas espirituales. Barcelona, Luis Gili, 1958, 13 cm., 
SO 


Es un tratado de medicina espiritual al aue podemos acudir para curar 
todas las enfermedades del alma que impiden en ella el desarrollo normal de 
la gracia. Son comprimidos de recia espiritualidad comparables al ascetismo 
austero de la Imitación de Cristo. 


JOSÉ M. MARCELO, S. J.: El buen combate. Santander, Sal Terrae, 1258, 15 cm., 
80 p. 


El subtítulo del libro lo dice todo: Pensamientos para un sacerdote joven. 
No es que las máximas aquí expuestas tan lacónicamente sean solamente útiles 
para el sacerdote joven, sino que a éste, más que a nadie, le servirán de alien- 
to, de ayuda y de consuelo. 

Nos agrada el libro. Está bien escrito y mejor pensado. Su tamaño facilita 
el poder llevarlo en el bolsillo.—BALEINO DEL CARMELO OCD. 


TIHAMER TOTH: Los diez Mandamientos. Madrid, Atenas, 22 cm., 576 19% 


Es la octava edición de esta obra. Ello indica mucho. Poraue no se trata 
solamente del valor intrínseco de la obra, sino que además consuela saber que 
las gentes para quienes se escribió han sabido aprovecharse y gustan de leer 
libros que, como éste, unen a la sencillez encantadora de un estilo casuístico y 
ejemplar los argumentos sólidos de la teología. 

Sigue siendo libro de actualidad y jamás puede leerse sin provecho. No es 
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un simple catecismo, ni tampoco un tratado acabado de Teología. Es un deseo 
íntimo del autor porque los cristianos conozcan y sepan a qué les obliga el De- 
cálogo. 

Libro muy útil para sacerdotes, educadores y padres de familia.—BALBINO 
DEL CARMELO OCD. 


G. R. DE COLLIERES: La Virgen habla al corazón. Madrid, Studium, 1957, 
19 cm, 184 p. 


Un relato lleno de amenidad, en el que nos presenta la autora la historia 
de la Misión de María en sus más recientes apariciones: Medalla Milagro- 
sa (1830), La Salette (1846), Lourdes (1858), Pontmain (1871), Fátima (1917), 
Beauraing (1932) y la Virgen de los Pobres, Nanneus (1933). 

En la obra de René G. C. percibimos una visión precisa y una orientación 
crítica de las apariciones.—Luis MIGUEL DE LA VIRGEN DEL CARMEN OCD. 


LUCIEN JERPHAGNON: Oraciones para los días inaguantables. Zaragoza, He- 
chos y Dichos, 1958, 17 cm., 144 p. 


¿Quién no tiene que vivir durante el año o el mes alguno de esos días oscu- 
ros, sin alegría, sin optimismo, días, en una palabra, «inaguantables», en los que 
la oración nos fatiga? Este es el libro que mejor nos puede ayudar a orar y 
amar en estos días difíciles. No son jaculatorias de novena lo que nos ha dejado 
en él su autor. Son pensamientos sencillos y profundos que valorizan nuestro 
sufrimiento y nos ayudan a tomar una actitud «sobrenatural» frente a todas 
las contrariedades humanas.—Luis MIGUEL DE LA VIRGEN DEL CARMEN OCD. 


MARÍA CECILIA BUEHERLE: ¿Una india en los altares? Kateri de los mo- 
hawks. Madrid, Studium, 1957, 20 cm., 180 p. 


Es la historia de la vida de If: Venerable Kateri Tekakvita. La primera flor 
iraquesa, de la tribu de los Mohawks, 

La autora ha logrado hacer atractiva, desde la primera página, esta admira- 
ble y misteriosa vida de la joven que, siendo aún pagana, ama apasionada- 
mente el tesoro de su virginidad, lo cual, si parece misterioso en su paganis- 
mo, se hace sublime después de su conversión a la religión cristiana. 

La fluidez, la amenidad y abundancia de anécdotas relatadas van desper- 
tando más y más el interés de su lectura, hasta no poder dejar el libro de 
las manos sin haberle leído completo.—CELEDONIO DE LA SDA. FAMILIA OCD. 


A. CORREDOR, O. F. M.: Lucía de Fátima dice... Madrid, Studium, 1958, 19 cm., 
68 p: 


«El silencio ha sido para mí una gracia», y, sin embargo, «Lucía de Fátima 
dice...», nos cuenta las principales facetas de sus relaciones extraordinarias 
con la Señora de Fátima. 

El autor de este precioso librito recoge de varias revistas los artículos y en- 
trevistas que más nítidamente exponen esta epopeya mariana, pero sin perder 
por esto la hilación e interés que ya desde las primeras páginas se sobrepone 
al lector. El entusiasmo causado por un episodio es superado por el narrado 
posteriormente, de tal forma que el lector no deja de las manos el libro hasta 
haber leído y comprendido la misión y misterio de Fátima.—Luis MIGUEL DE LA 
VIRGEN DEL CARMEN OCD. 


E 


FREDERICK COPLESTON: Filosofía Contemporánea. Barcelona, Herder, 1959, 
20 cm., 348 p, 


Conccíamos al P. Copleston, docto jesuíta inglés, como especialista en el 
positivismo lógico. A base de artículos y conferencias en diferentes revistas y 


/ 
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centros científicos de habla inglesa, se había ganado un puesto de honor, adqui- 
riendo autoridad su “ombre siempre que de positivismo se tratase. No es ex- 
traño, pues la filosofía británica durante bastantes años se ha visto inmersa en 
el positivismo y por lo tanto el P. Copleston no tenía más que mirar en torno 
suyo para salir un especialista en la materia. 

El libro se abre con un trabajo sobre la filosofía británica contemporánea, 
que, en realidad, viene a ser una introducción para ambientar sus reflexiones 
sobre el Positivismo lógico. Ya metido de lleno en este tema, dedica dos ca- 
pítulos a Principio de Verificabilidad, esencial a la Filosofía del Análisis del 
Lenguaje. Con esto terminan los estudios sobre la Filosofía positiva y pasa al 
segundo tema general, comenzando con un estudio sobre la persona en la Filoso- 
fía contemporánea; a continuación se enfrenta con el Existencialismo, al que 
dedica los cuatro últimos capítulos de la obra.—FLORENCIO DEL NiÑo Jesús OCD. 


VíCTOR MARCOZZI, S. J.: Los Orígenes del Hombre según la Ciencia, la Fi- 
losofía y la Religión. Madrid, Studium, 1958, 21'5 cm., 188 p. 


Siempre es nuevo el tema de la Antropología. A pesar de la abundante bi- 
bliografía sobre el particular, todo libro que aparece prometiendo un estudio 
sobre el hombre en sus orígenes es recibido con agrado y esperanza. 

Ciertamente se necesita ser un especialista consumado para exponer con 
la brevedad y claridad que lo hace el P. Marcozzi los enmarañados problemas 
que surgen en torno a los orígenes del hombre. Y el P. Marcozzi lo es; por eso 
nos ofrece un libro en el cual el lector más profano puede informarse con el 
mínimo esfuerzo de lo que le interese en la materia. No intenta el autor hacer 
un estudio puramente científico del tema, lo que ha hecho en otras obras su- 
yas (L'Uomo nello spazio e nel tempo, C. E. A., Milán, 1953), sino más bien po- 
ner al alcance de los estudiantes y profesores de Religión una ayuda para so- 
lucionar las dificultades que del campo de la Antropología suelen aducirse al 
tratar algunos temas de Religión; lo cual lleva a cabo, como ya apuntábamos 
antes, con una claridad y brevedad dignas de verdadero encomio.—FLORENCIO 
DEL NiÑo Jesús OCD. 


Veintidós Salmos. Salmodia del P. Gelineau, S. J.: (Antífonas de varios autores 
españoles). Zaragoza, Hechos y Dichos, 1958, 15 cm., Y p. 


Los Salmos del P. Gelineau son mundialmente conocidos y adoptados aun 
por judíos y protestantes; un grupo de interesados en el movimiento litúrgico 
actual quiso hacer un esfuerzo por adaptar los salmos en castellano a la famosa 
melodía de Gelineau, y contribuir así a colocar a nuestras iglesias en la línea 
de las extranjeras, donde ya los cantan todos los fieles. Se han traducido los 
salmos directamente del hebreo, conservando las estrofas y los acentos de la 
poesía original; si la simple traducción directa ya es una obra ingrata, mucho 
más lo ha sido el tener que darla un ritmo tónico. 

Una amplia introducción, en la que explica el manejo e interpretación de 
los presentes salmos, y un largo apéi. , en que se indica el uso litúrgico 
de los mismos, señalando los más adaptados y aplicables a cada fiesta o acción 
litúrgica, completan los méritos de esta obra, por todos los conceptos digna de 
aplauso, y que contribuirá mucho al actual movimiento litúrgico español. 

La impresión es insuperable, magnífica.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


